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汉译世界学术名著丛书 

出版说明 

我馆历来重视移译世界各国学术名著。从五十年代起，更致 
力于翻译出版马克思主义诞生以前的古典学术著作，同时适当介 
绍当代具有定评的各派代表作品。幸赖著译界鼎力襄助，三十年 
来印行不下三百余种。我们确信只有用人类创造的全部知识财富 
来丰富自己的头脑，才能够建成现代化的社会主义社会。这些书 

t i 

籍所蕴藏的思想财富和学术价值，为学人所熟知，毋需赘述。这些 
译本过去以单行本印行，难见系统，汇编为丛书，才能相得益彰，蔚 
为大观，既便于研读查考，又利于文化积累。为此，我们从今年着 
手分辑刊行。限于目前印制能力，现在刊行五十种，今后打算逐年 
陆续汇印，经过若干年后当能显出系统性来。由于采用原纸型，译 
文未能重新校订，体例也不完全统一，凡是原来译本可用的序跋, 
都一仍其旧，个别序跋予以订正或删除。读书界完全懂得要用正 
确的分析态度去研读这些著作，汲取其对我有用的精华，剔除其不 
合时宜的糟粕，这一点也无需我们多说。希望海内外读书界著译 
界给我们批评、建议，帮助我们把这套丛书出好。 

商务印书馆编辑部 

1981年1月 
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第六章精神 

当理性之确信其自身即是一切实在这一确定性已上升为真理 
性，亦即理性已意识到它的自身即是它的世界、它的世界即是它的 
自身时，理性就成了精神①。——前面经历过的最后一个运动阶 
段，曾表明过精神的形成情况，因为在那个运动阶段中，意识的对 
象，亦即纯粹范畴，曾上升为理性的概念。在 P 理性 
中， | 夺 (Ich) 与砰、 存在与 | 字存在的这种纯粹•统 •一 •，已被 
规定为或 f •，而 ia 性的意 A 夸字$了自己。但是，理性的 
观察，真*£说来»说是在从事发现/倒^^如说是在扬弃直接发现 
其对象的这种本能，扬弃观察理性的这种无意识状态。 
f 是作为“我”的 - 夸 而进入•意•识•里•的•， 

A 的•我•，己在客观本质中为 i -義〔主体〕。但是，范 
畴之被规定为与自在存在相对立的自为存在，也同样是片面的，是 
一个正在自身扬弃的环节。因此，范畴，对意识而言，就按其普遍 
w 实意义而被规定为 | 存在着的本质。这种仍然是乎 
亨-、却构成着〒 If 字•才是宁 M ， 而关于精 tt 
的意识，则 i 奚卒禧神本质的一种俶去•尽•管这种形式知 

①黑格尔把客观的亨号孕与主观的确亨性对立起来，从这个意义上说，精神就 
是现性的 字 ，就是具体 •的 •理 •性，就是客如釦备神世界，包栝从最低形式的家庭直至 
设高形式^我们通 常所说的民族精神、文化精神、时代精神，也就是这里说的这 
种精神。它是由本书上卷讨论的意识、自我意识、理性进一步发展从而客观化而成 
的。——译者 
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识，也到处接触到精神本质的各种内容。事实上，这神意识，作为 
一 种个别事物，与普遍实体还是有区别的，它不是任意地制定武断 
的法律，就是以为法律都是象它们自在自为的那个样子具备于它 
自己的知识本身之中；并且，它还认为自己是有权审断这些法律的 
仲裁人。——或者，如果再从实体这一方面来说，那么，实体就是还 

没有亨平号其自身的那种宇 f 巧精神本质。至 

于既 i 义己即是 一 个‘身呈现于@己 

之前 〔 意识到了其自身 〕 的那种 - 字，宇—本质，就 
是 ㈣ 。① . 

* 士的精神性的宁 f ， 在前面已被叫做平 f 字乎，•但精神本身则 
是牟學巧字。精神样一种现实意识的 •« •这种现实意识与 
精 ‘ i 条 i 着的，或者更应读说，现实意识•与•它自己，与作为客观 
现实的它自己，是对立着的，不过这样一来，客观现实世界对 
自我 Si ■已完全丧失其为有异于自我的一种外来物的意义，同样， 
自我对客观现实世界而言也已完全丧失其为脱离了世界的一种独 

立或非独立的自为存在的意义。精神既然是实体，而且是普遍的、 

• • 


自身同一的、永恒不变的本质，那么它就是一切个人的行动的不可 
动摇和不可消除的根据地和出发点，——而且是一切个人的目的 


和目标，因为它是一切自我意识所思维的自在物。 


这个实体 


• • 


• • 




又是一切个人和每一个人通过他们的行动而创造出来作为他们的 


* 參 


同一性和统一性的那种普遍业绩或作品，因为它是自为存在，它是 


自我，它是行动。作为实体，精神是坚定的正当的自身同一性;但 


①在开头这一段，黑格尔概括地回顾了精神由理性发展形成的 过程。 首先，理 
性在自在存在元素中发雇了范畴 ( 存在与我的统一体），〔见本书上卷 161—232 页〕；然 
后，又在自为存在元素中犮展了范畴〔上卷 232— 260 页〕；最后，理性把范畴当作自在而 
自为的本质据而有之 C 上卷 260—290 页入 但理性当时还只是字亨，等到这实体变为芋 
体 C 自我)，它就成了精神。 一一 译者 ’* * 







实体即是自为存在，它就是已经解体了的、正在 岛 我栖牲的善良本 

擊辱# 攀 

质 (giitiges Wesen ), 每一个人都分裂这个善良本质的普遍存在， 
从中分得他自己的一份，从而成全其自己的业绩。本质的这种解 
体和分化，正是〔形成〕一切个人的行动和自我的环节；这个环节是 
实体的运动和灵魂，是被实现出来的普遍本质。恰恰因为这个 
实体是在自我中解体了的存在,所以它不是死的本质，而是 
和?本质。 

样，精神就是自己支持自己的那种绝对实在的本质。以前 
的一切意识形态都是精神的抽象物，它们之所以成为那个样子，都 
是由于清神对自己进行了分析，区别了自己的环节，就停留于这些 
环节上了。这些环节的这种孤立化，乃以精神本身为其 f -， 并赖 
精神本身而得以 ff ， 换句话说，它们只是在实际存在*^的精神 
之中才表现为孤在的。这些孤立的环节，如果从外表上看，仿 
佛它们 ，竽學 些孤立存在的东西；但它们之向其本源和向其本质 
前进和 Gik / 就说明它们只不过是一些环节或正在消逝的 东西; 
而且这个本源和本质恰恰即是这些环节的这种运动和消解。在这 
里，精神，或者说，这些环节的反思，既已确立于其自身之中，那么， 
我们〔研究现象学的人〕的反思，就可以就这一方面简略地对它们 
加以回 顾了： 它们曾是意识、自我意识和理性。因此，当精神在自 
我分析中停留于这样一个 环节： 认为，它自己是一种夸？亨宇 
f p 现实并忽视这种现实之为它自己的自为存在时，•精•神•就 ii 
含着感觉确定性、知觉和知性的 一般亭 p 。 反之 ，当精神停留 
于另一分析环节，认为它的对象是它的 | 多+夺时，精神就是 | 字 
亭平。但作为对草辛芋的•直•接•意•识，作为意识乌士 

▲意识 的统一体，¥ 神* 的 意识: 这种意识就在+亨这 
个词的本义下具有它的对象，而它的对象是宇夸_含有理性 
质或范畴的价值的，只是这个对象对精神的言还没具有范 
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畴价值而已。此时的精神，就是我们刚刚在前章中考察过的那种 
意识〔——理性〕 。 当精神所亭 f 的这个理性最后作为一种理性而 
为精神所直观时，当它是亨的理性时，或者说，当它在精神中 
是一 3亨并且是精神世界•时•，“神就达到了它的真理 性:它 B •卩學精 
神，它即是 f 辛的、本质。 

当它处于亭学士拳 今字状 态时，精神乃是一个民族 - 这个 

个体是一个世春 二二心+奉 宇早。它必须继续前进以至对它的直 

接状态有所意识，它必嶔好的伦理生活并通过一系列的形 
态以取得关于它自身的知识。不过这些形态与以前所经历的形态 
不同，因为它们都是些实在的精神、真正的现实，并且它们并不仅 
仅是意识的种种形态，而且是一个世界的种种形态。 

活的伦理世界就是在其真理性中的精神①。 一 旦精神抽象地 
认识“云 i a 的〔伦理〕本质，伦理就在法权的形式普遍性中沈论 
了②。此后精神既已自身分而为二 （ entzweite )， 它就一方面在自 

己的客观元素亦即坚硬的现实上刻画出它的两个世界之一、文化 
世界或教化王国 (Reich der Bildung ), 另一方面在思想元素上刻画 
出它的另外一个、停仰世界亦即本质王国 (Reich des Wesens ), ③然 
而这两个世界，在 | 摆自身分^^的 - 损^而重新进入自身的那个 
精神用概念加以把握之后，由于出现了 WM ， 由于发生了帛零 （ 启 
蒙运动 B •卩4于传播识见，）都被弄得颠倒•错乱；而分裂并扩展成印 

岸与彼岸的那个世界， M 归返于自我意识。这个自我意识现在在 i 

• • • * 

① “在其真理性中”，就是说在其客观性中；在这个美好的伦理世界里，实体与自 
我互相渗透而无对立，黑格尔将把它当成精神发展的第一环节，亭竽字环节。这个环 
节，在历史上，黑格尔认为相当于古希腊的城邦社会。——译者 

② 这一环节， 历 史上相当于罗马帝国时代；在罗马的法权社会中，伦理的直接性 

破裂，形成了自我与其实体的对立。——译者 

⑧教化的和信仰的这两个世界，在黑格尔心 目中， 相当于从欧洲诸民族的形成 

到法国大革命止这一段历史时期 。- 译苕 





一\ 真实的精祌;伦迦 

¥中将自己理解为本质性，并将本质理解为现实的 自我： 它现在不 
$把早$以及世界本原〔或根据〕安置于它自身之外，而是让一切 

都消®♦其自身之内，并且，作为 I 令，它就是亨亨 f 了雙 f 

P 精神。 

* 因此，伦理世界，分裂成此岸与彼岸的那个世界，以及道德世 
界观，乃是这样一些个别形态的 精神: 它们将继续进行其向着精神 
的单一而自为存在着的自我而发展的归返运动，它们所要达到的 
目标和结果，将是出现绝对精神的现实自我意识。 

一、 真实的精神 ®; 伦理 

精神在它的单纯的真理性中本是意识，它现在把它自己的环 
节拆散开来。行为将它分解为实体与对实体的意识；并且既分解 
了实体又分解了意识。实体，一面作为普遍的本 f 和目 P ， 一面作 
为个别化了的现实，自己与自己对立起来了；耸圣限6^项，乃是 
自我意识，这个自我意识-宇-本是它自己与实体的统一体,而现 
在则- 导呼成为其统一体 •; 云燊一普遍本质及其个别化了的现实, 
使后为前者，以成全伦理的行为，并使前者下降为后者，以 
求那只被思维了实体亦即目的见诸实行；它创造出它的自我与实 

体的统一体，使之成为专哼 华零 〔 或作导 〕 从而成为$辛。 

在意识这样分裂的•过•程•中•，单实体一方面•获•得了它与自 
我意识的对立性，另一方面它因此在它自己身上也同样表现出了 
意识在其自身中自行分裂的本性，使自己成为一个分化为各个范 
围的世界。因此，实体成了一种自身分裂为不同方面的伦理本质， 
它分裂为一种人的规律和一种神的规律。同样，与实体对立着的自 


① Der wahre Geist , 意思避说“客观的精 神”。 ——译者 
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我意识，也按其本质而将被分配给这两种势力之一，并作为知识而 
将自己分裂为对其行动的无知和对其行动的有知，而这种有知，因 
此当然是一种骗人的知识。这样，自我意识就在它的行动中认识到 
实体所分裂而成的 零 $的矛盾，认识到它们的相互摧毁，认 
识到它关于它的行4质的知识与自在自为的伦理之间的 
矛盾，并因此而感受到毁灭。不过事实上，佗理实体已通 
过这种运动变成$辛换句话说，这个〔个别的〕自我 
〔 或个体 〕 已 变成. iwxi 多♦夺东西;但正因为这样,伦理 
就沉没了、消灭了 # 。 . 

(a ) 伦理 世界； 人的规律和神的 
规律，男人和女人 

C I . 民族和 家庭； 白日的法律和黑夜的法律〕精神的单纯实 
体，作为意识，是在自行分化。或者具体地说，正如关于抽象存在、 
感性存在的意识之转化为知觉那样，关于实际的伦理存在的直接 
确定性也转化为 知觉； 而且正如对感性知觉而言简单的存在是一 
个具有多种属性的事物那样，对伦理的知觉而言简单的行为也是 
一个具有多种关系的现实。不过，对于前种知觉，多种不必要的属 
性归结为个别性与普遍性的本质对立，而对于后种知觉，情况更进 
一步，伦理知觉既然是纯化了的实体性的意识，多种的伦理环节就 
归结为由一种个别性的规律和一种普遍性的规律构成的二重奏。 
但〔伦理〕实体的这两个方面的任何一个都仍然是整个的 精神； 如 
果说在感性知觉中事物所具有的实体不是别的只不过是个别性和 
普遍性这两种规定，那么在这里，在伦理知觉中，相反，这两种规定 
仅只表示着双方之间的表面对立而已。 

〔1.人的规律〕个别性，在我们此处所要论述的本质中，有着 
一般的13我: S 识的含义，不是随便一个什么个别的意识。因此，伦 
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理实体，在这种规定下，是亨字 P 实体，是在实际存在着的亭 p 的 
复多性中 字巧了 亨绝对 精神； 这个规定下的绝对精神，即 i 兮夺 
呼^〔或« 〕 忒•它，在我们考察一般理性的实际形成时 ， nkin 
iii, 本•是•绝对的本质，而现在，在它的真理性中， 

4/则已成为有意识的伦理的本质，而我们现‘龠 

▲ 种亭平来说，已出现而为 〔 亨吁;|^ 〕 +每。这个共体或公共 
本质样一种精神，它是宇»〕•因•为云应持其自身于作为其 
成员的那些 If 巧亨學之中，•爸殳是_卒亨，或者说它又是实体, 
因为它在本含 i 这些个体。作为_李 - 字甲，这种精神是 

作为亨$，它是民族的•意识，亭 f J 零是 
精神中 •， •其•自•我•确定性是在这神•的中碁命士整 
个民族中；而且其亭也直接就在这里，所以云 A 真理性不在 
某种没有现实性的 i&i， 而在一种实际存在着的和有效准的精 

• #•_ 争參 

神中。 

这种精神可以称之为人的规律，因为它本质上是亨亨 fff 

在普遍性的形式下，它是;等亨的‘令卓 

奈 S 俗，在个别性的形式下，它是二对其自真淪 

iwA 现实确定性，而就它之为一个乎了亨个呼其自身的确 
定性而言，它乃是政府;它的真理性在士士 显的有 s 共睹 

的亨窄或权威性 〕 ;它是这样一种字亨 CExistenz }: 对于 
直接确定性来说，它是以一 ■种 不受约束的独立自由的特定存在 
(Dasein) 的形式出现的。 

〔2.神的规律〕但这种伦理力量和这种公开性却有另一种 

力量、呼亨零亨与之对立。因为国家这一伦理$竽，作为 f 
的行动发现伦理的简单的和直接的本它的对•立•面 •; 

• 參* ft * 帶 ♦•着 參 

① Gemeinwesen ， “共体”，也有译为“共同体”的。在本书里黑格尔用以泛指与 
个体相对立的各种范 II 、各种性质的“社团”，以至整个社会。-一，译者 
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作为¥辛它这国家权力是一种与个别的自为存在相敌 
对的蠱;；而作为一般的现实，它发现在 P 本质中还有另一种 
异己的东西。 

我们前面已经提到过，伦理实体借以实际存在的两种对立方 
式中的每一方式，本身都包含着整个伦理实体及其内容的全部环 
节。因此，如果伦理实体是共体或公共本质，而这是以有自我意识 
的现实行动为其存在形式，则它的对方，就是以直接的或存在着的 
实体为其存在形式。这后一形式下的实体 ，一 方面，是一般伦理的 
内在概念和普遍可能性，另一方面，又在它那里同样含有自我意识 
的环节。这个环节，它既然在这种直接性元素或直接存在中表现 
着伦理，换句话说，它既是一个在对方之中对于自己的意识 
(意识到自己既是本质又是这个自我)，也就是说，它既 i 二冬$夺 

-年-印共体或社会，那么显然，这个环节即是雩亭①。家庭， 

尚属内在的概念，与概念的有意识的 kk 相对立，作为 

斋实的字事，与民族本身相对立，作为伦理的亨宇， 
与通过争取普的的罗序以建立和保持其自•身•的•那种伦理•相•对 
立，—家庭的守护神与普遍精神相对立。 

虽然我们把家庭这一 牟 - f 夸规定为:印亨宇，但它之所 
以在其本身之内是一并非 宇+云 成员 们的- 
夺序关联，换言之，并它的成员之关系是字‘ 

++亭学琴罕。因力，伦•理•本性上是等考年东西，这#士-熹 

也同样是一种精神，而•且•它•只有作为精神本质才是 
伦理的。现在让我们来看看它这种伦理的独特处究竟在哪里。—— 
首先，因为伦理是一种本性上普遍的东西，所以家庭成员之间的伦 
理关系不是情感关系或爱的关系。在这里，我们似乎必须把伦理 

①家庭也可以说是自我意识，不过，是在存在元素中的自我意识。黑格尔在耶拿 
时的 Realphilosophie ， 中曾将家庭视为精神的一个前奏。-^译者 
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设定为家庭成员对其作为实体的家庭学 f 之间的关系，这 
样，个另成员的行动和现实才能以家庭* i 目的和内容。但 
是，这个〔家庭〕整体的所具有的有意识的目的，就其只关涉这 
个整体自身而言，它本身^仍然是个别的东西。权力和财富的追求 
和保持，从一方面说，仅在于满足需要，仅只是欲望范围以内的事 
情，从另一方面说，在它们的较高的规定中它们就成了某种仅属过 
渡的仅有中介意义的东西。这种较高的规定，并不在于家庭自身 
之内，而是关涉着真正的普遍物亦即共体的；这种规定勿宁对家庭 
是一否定作用，它要排除个体于家庭之外，压迫他的天然性和个别 
性，并导致他实践赖普遍物和为普遍物而生活。家庭所固有 
的、 f 亨印目的是孓在本身。所以，为了要使这种关系成为伦理的， 
个体•，他是行为者或是行为所关涉的对方，都不能以一种，零 
孕而出现于这种关系中，例如在随便帮助別人一下或替別人 
i 情时那样。伦理行为的内容必须是实体性的，换句话说，必须是 
整个的和普遍的；因而伦理行为所关涉的只能是竽个@个体，或 
者说，只能是其本身是普遍物的那种个体。而关点，我们 
又不能这样理解，以为伦理行为好象是替别人办事 那样了 ，孕_， 
其促进这个人的整个的幸福只是字字宁的事情，而事实•上•这•种•劳 
务既然是一种直接的或现实的行 &就仅 只涉及到他的某些个 
别方面而已;——我们也不能以为伦理行为也象教育那 样现实 ，以 
为它也把某一个整个的个体当作对象， 通过了 努力，把他创 
造培养出来，成为一件作品，因为在教育里/除'去¥对家庭有否定 
作用的目的外，就只还有一点有限的内 容了； ——最 
后，我们同样也未 -44 a 行为理解为在紧急时机事实上拯救了 
整个个体的一种援助，因为援助本身是一种完全偶然的行为，需 
要援助的时机是一种日常的普通的现实，可以有也可以没有。因 
此，一种行为，如果它只涉及血緣亲属的整个存在，而不涉及公民， 
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因为公民不属于家庭，也不涉及那种应该成为公民从而应该不再 


• • 


是这种个体〔家庭成员〕的人，如果它专以这种属于家庭的个别的 


參 • 


• • • 


人，专以扬弃了感性现实亦即个别现实的普遍的本质为其关涉的 


• • • 


对象和内容，那么这种行为，就不再渉及活着的人，而只涉及死了 


• • • « 


• • 


的人，死了的人已经摆脱了他一长串的纷纭杂乱的存在而归结为 




完满的乎了 - 形态，已经摆脱了偶然生活的喧嚣扰攘而上升于简 
单的普宁静。-~~■因为一个人 A 作为公民才是现实的和有 






实体的，所以如果他不是一个公民而是属于家庭的，他就仅只是一 

实体的阴影 

权利〕个别的人作为个体而达到的这种普遍 
是死亡;这是直接的自然的变化结果，不是出自于 



攀 ♦ 


。因此，家庭成员的义务，就在于把〔意识的行动〕 
去，以便使他的这个最后的存在、普遍的存在也 


争 • 


• • • 


然，也不始终仅只是一种非理性的东西，而成为一种 
^ 并使意识的权利在这种由行动创造出来 

的东西皋#螽 i 者换个说法，由于具有自我意识的本质的 
安宁和普遍性真正说来并不属于自然，〔并不是自然的行动结果，〕 
所以行为的意义毋宁就在于它破除假相而使这样一条真理得以真 
相 大白： 自然虽然自命为这样一种行动的行动者，其实那只是表 


面现象而已。 


自然在个体身上的所作所为，只是这样一个方 


面：使一个个体之变为普遍的存在看起来象是由于这个存在者的 




运动。诚然，存在者的运动本身也在伦理共体的范围之内，并且 
以此伦理共体为目的；死亡是个体的完成，是个体作为个体所能为 
共体〔或社会〕进行的最高劳动。但是，个体只要本质上是一个个 




①黑格尔认为活着的时候，个体属于城邦〔国家〕更多于其属于家庭；死了的时 
候它才重新回到家庭；家庭的重要任务是保证个体的 埋葬； 因此黑格尔随后就要表叨， 
家庭将使死亡不成力一个自然现象，而成为一个精神事忭。——译者 
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人，那么他的死亡与他为普遍整体所进行的劳动之直接发生 
^联以及他的死亡之为他的此种劳动的结果，就是偶然的：这是因 
为，就一部分说，如果他的死亡是他的劳动的结果，那么死亡就是 

_等空否定性，就是作为亨卒 f 的个体的这样一种 运动： 意识在 
动过程中并不返回 ii ， •并不变成自我意识;或者再就另一 
部分说，如果存在者的运动扬弃存在者并使之成为自为存在，那 

• 樂 • _ 

么，死亡就是这样一种分裂，在这个分裂过程中，存在者所达成的 
自为存在是一种别的东西，它不同于当初进入运动的那、;.在 
者。——因为伦理是精神在其亭学亨真理性中，所以由精神的寫识、、 
分裂而成的两个方面也有着这•个的形式，可个别性就4变 

成这样 一种竽 竽哼否定性，它没有任何妾慰与和解，.宁 
零上它必须借助于一种现实的和外在的行为才能得到一点慰藉。 

Hitb , 血亲关系就以下补嶔的•自然的 运动：就是， ，它把 

, - 

意识的运动添加进来，把自然的事业打断，把血缘亲属从戰灾中拯 

p. * 

救出来，或者说得更清楚些，它由于认出毁灭亦即变为纯粹存在这 
一过程是必然的、无可逃避的，于是它自己就把毁灭行动承担起 
来。 一 这样一来，就连寻了空亨宇、普遍的存在，也成为一种返回 
于自身的存在 、一 种弓多•《»•， k 句话说，毫无力量的和个另 jjw 
纯粹的个别性也就上¥为普¥的个体性。由于死者已 把他士 ‘士 

•馨畢 ••參 * * 

从他的行动或者说从他否定的单一性中解放出来，所以死者是空 
的个别性,只是一种被动的*宇，完全听任低级的无理性的 
个体性和抽象物质的力量所*前'者〔无理性的个体性〕由于它 
所具有的生命，后者〔抽象物质的力量〕由于它们的否定性质，现在 
都比他〔死者〕本身强有力些。死者屈从和受制于无意识的欲望和 
抽象本质的行动，家庭则使死者免受这种屈辱性行动的支配，而以 
它0己的行动来取代这种行动，把亲属嫁给永不消逝的基本的或 
天然的个体性，安排到大地的怀抱里;家庭就 是这样 使死了的亲属 
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成为一个共体的一名成员，而这个共体反而把曾想脱离死者和毁 
灭死者的那些个别的物质力量和低级的生命作用统统掌握和控制 
起来。 

这最后的义务于是就构成完全的规律，或者说，构成对于 
一个个体的肯定的 牟學巧 行为。对于;在的一切其他关系，凡非 
局限于爱情而具有么-4质的，都属于人的规律，都有否定的含 
义，即是说，它们都是要使个体超越于他作为个体所隶属的 
那个自然共体的约束之外。但是现在，虽然人^/权*利以现实的、有 
自我意识的伦理实体亦即整个的民族为其内容与权力，而神的权 
利和规律以在现实之彼岸的个体为其内容与权力，但这个在现实 
以外的个体却并不是没有权力的；他的力量在 于甲字 巧纯粹的 f 
率,，在于自然的或个体，这种个体把摆脱+ - 矗元素而爲 
自觉的民族现实^体性夺取回来，并将此个体性送回纯粹 

的抽象亦即他的本质中，因为他的本质正是个体性的根源。 至 

于这种权力怎样在民族自己的身上表现出来，则还有待我们进一 
步加以阐发。 

cn . 两种规律的运动〕这两种规律的任何一种里，现在也都 
还存在着 fSjl 和因为两种本质既然在它们本身都含有意识 
环节，那厶*它彳己的内部就一定要发展出差别；而这正是它 
们的运动和它们的固有生命之所在。考察这些差别，可以看出伦 

理世界这两种等¥宁雙的辱守样式与 g 专:宇 if 、 的样式，以及它们 

之间的相互枣參易 a 拿。 • • • • • 

〔1•政府•，土争;•否•定力量〕亦即公开显示其效力于日 
光之下的上界的规律，是以士的现实的生命之所在，因为 

它在政府中是一整个个体。 ▲倫是 f 印、呼字亨精神，是全 
部伦理实体的单一的 | 字。这个单一然也许可 〔公 共〕本 
质扩展为它的组成部并使每一部分各自独立，成为一个真正的 
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自为存在 ，•因 为这样，精神就得到它的辛亨或字，而家庭就 
是它赖以成为特定存在的但是， • 椒神壳这样一种整 
体的力量，它重新把这些联结为对它们否定着的统一体，它 
使它们感觉到它们自己没有独立性，并使它们意识到只在整体中 
它们才有生命。因此，共体一方面可以把自己组织为有关个人所 
有权和个人独立性的制度，有关人身法权和物权的制度，另一方面 
又可以把首先是追求个人目的——获得和享受——的各式劳动划 
分为各行业自己的组合，使它们各自独立。普遍组合的精神就是 
这些分离孤立的制度的乎了孕和它们的 f 亨:否定原理>。为 
了不让这些制度根深蒂样孤立下*， • 糸4它们因孤立而瓦 
解整体，涣散精神，政府不得不每隔一定时期利用战争从内部来震 
动它们，打乱它们已经建立起来的秩序，剥夺他们的独立权利；对 
于个人也是这样，个人因深深陷于孤立而脱离了整体，追求他们神 
圣不可侵犯的_ 夸和个人安全，政府就必须让他们在交付给 
他们的战争任4士到他们的主人、死亡。精神就是通过这样 
打破固定存在形式的办法来保卫伦理的存在使之不致堕落为自然 
的存在，保持它的意识的自我，并将这个自我提高为自由和它自己 

參 • 

的力量 D -否定性本质表明自己是共体或社团所固有的权力和 

它® W 自我保存的;^零;所以，共体或社团是在呼印等 f 的 i 质中 
和阴间的或中取得它的真理性，并士去皋强它的权 

力 。 

〔2,作为兄弟与姐妹的男性与女性之间的伦理关系〕至于主 
宰着家庭的神的规律，在它这一方面，本身同样也含有差别，它的 
现实的活的运动就是由这些差别之间的关系构成的。但在丈夫与 

妻子、父母与子女、兄弟与姐妹这三种关系中，首先孝亨寧巧琴罕 

是一个意识承认自己即在另一个意识之中的直接的识和对 

• # • 

这种相互承认的认识。因为这个自我认识是自然的，不是伦理的， 

• • t 
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所以它只是精神的亨亭和-亨，不是现实的精神本身。——但意 
象或表象是在一种未 A 于云-身的他物中得到它的现实，所以夫 
妻关系不是在它自身中而是在子女中得到它的现实；子女是一种 
他物，夫妻关系本身就是这种他物的形成，并在此他物的形成中归 
于消逝。而且，这种生成消逝世代交替，也并非没有它的持续存 
在，它的持续存在就是民族。——因此，夫与妻的相互怜爱 
CPietat ) 混杂着有自然的联系和情感，而且夫妻关系的自我返回 

并不实现于其自身。第二种关系，冬 f 亨 f 字的相互 f 学，情况也 
是这样，父母对子女的慈爱，正是从种^^感>生出来他们意 
识到他们是以他物 〔子 女〕为其现实，眼见着他物成长为自为存在 
而不返回他们〔父母〕这里来；他物反而永远成了一种异己的现实， 
一种独自的现实。但子女对他们父母的孝敬，则出于相反的 情感: 
他们看到他们自己是在一个他物〔父母〕的消逝中成长起来，并且 
他们之所以能达到自为存在和他们自己的自我意识，完全由于他 
们与根源〔父母〕分离，而根源经此分离就趋于枯萎。 

上述两种关系，双方总是互相过渡，总是不相平衡的。——但 

兄弟与姐妹之间的关系，则是一种彼此毫无混淆的关系。他们同 

♦ # • • 

出于一个血缘，而这同一血缘在他们双方却达 到了字 ，和 f 寧。 
因此，他们并不象夫妻那样互相欲求，他们的这种自在瀹未是 
由一方给与另一方的，也不是一方得之于另一方的，他们彼此各是 
一个自由的个体性。因此，作为姐妹的女性，对伦理本质具有最高 
度的但并不对它具有考$，并没使它达到现实，因为家庭的 

规律奇 A 来说是亨 亨亨卒 ―巧、本质，它并不公开显现于 
意识的曰光之下/ w 么 Ani —•种•内•在•的情感和摆脱了现实的神 
圣事物。女性就是与这些家庭守护神 ( Penaten ) 联系着的。女性 
既把他们视为她的普遍实体，又把他们视为她的个别性，不过她与 
这种个别性的关系并非同时一定就是自然的关系、快感的关 
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系。——作为字+，那么女性眼看着父母日渐消逝，在天性上固然 
不能无所感动，在伦理上又不能不逆来顺受，处之泰然，因为全 
靠这种关系的消除她才能达到她所能达到的自为存在，•因此，她从 
她父母身上看出她自己的自为存在，并不是以积极的肯定的眼光 
看的。——作为 f 考和 女性的伦理关系一部分是以属于快感 
的某种自然的东^ 西* 为其别性，一部分是以只会在此关系中趋于 
消逝的某种否定的东西为其个别性，而唯其如此，就另一部分说， 
其个别性又是可以由别的个别性加以替换的某种偶然的东西。在 
伦理的家庭里 • 女性的这两种关系并不是建立在〔个别的〕丈 

夫、亨个 〔 个别的 〕 孩子身上，而且是建立在了个了 字字、 

身上，不是建立于情感，而是建立孕伦 

矗理不同，其差别就 在于： 女性， 按其规定来说，是为个别 
性的，是涉及快感的，但她又始终保有直接的普遍性，并对欲求的 
个别性保有外来物的地位；与此相反，在男性那里，这两个方面 c 个 
别与普遍〕是互相分离的，而且，男性，作为公民，既然拥有属于普 

遍性的那种弯_ ip 力量，他就以此为资本替自己谋取令:乎 

的权利，而瀹心焱 A 又保持自己的自由。由于妻子的关蠱士 

混杂有个別性，所以它的伦理性质不是纯粹的；但只要它还具有伦 
理性质则其中的个别性就是东西，而妻子总是缺乏这 
样的认识 环节： 她不认识自 a 目•卩二个对方之中的亨个〔个别 
的〕 肖琴。 ——但是弟兄，对姐妹说来，则是一种宁 静士‘ 同的一 
般本 hi 姐妹对他们的承认是纯粹伦理的，不混杂有自然的〔快感 
的〕关系；因此，在弟兄与姐妹之间的关系里个别性的漠不相干及 
其在伦理上的偶然性质是不存在的;相反，承认者和被承认者的 t 
另这一环节，在这里倒可以保持住它的〔存在〕权利，因为云 
i “‘上的平衡和彼此无所欲求相联结着的。所以弟兄的丧 
亡,对于姐妹来说是无可弥补的损失，而姐妹对弟兄的义务乃是最 
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高的义务。① 

〔3.神的规律与人的规律双方互相过渡〕这种关系同时又是 
一条界限，越过这条界限，自身封闭着的家庭就归于瓦解，不成其 
为家庭了。在家庭里，弟兄是这样的一个关系方面，家庭精神通过 
这个方面实现为一种个体性，这种个体性朝向着另外一个领域发 
展，过渡成为对普遍性的意识。弟兄拋弃了家庭的这 种事寧 ¥、序 
誓空因而 K 正说来是亨亨 p 伦理，以便取得和创造有自義的、 

的伦理。 一 - 

弟兄是从他本来生活于其中的神的规律向着人的规律过渡。 
而姐妹则将象妻子本来一直就是的那样也变成家庭的主宰和神圣 
规律的维护人。这样，男女两性就克服了他们自然的本质而按照 
伦理实体具有的不同形式表现出两性的两种不同的伦理性质来。 
伦理世界的这两种本质于是就以 f f 不同的〔两种〕自我意 
识当作他们各自特条乎 f ,因为伦 d 精•神是 〔 伦理 〕 实体与自 
我意识享学 ㉙ 统一体，而•这•统 •一 是这样的亭 f , 以至从实在上和差 
异上同统一体都显得它是一种‘ •然差别物的客观存 
在。——这就是前面讨论自身实在的个体性那一形态时②在精神 

本质的概念中把自己呈现为等亨了聲的那个方面。这 
个环节丧失了那时候它还具着与能力上偶然的 
差别。它现在是两性的特定的对立面，而两性在其自然性之外同 
时又取得了它们在伦理规定上的意义。 

但两性差别以及两性的伦理内容上的差别在实体的统一体里 
是始终不变的，而且它的运动正就是这个实体的持续的形成发展。 


① 参看索福克勒斯的悲剧《安提戈涅》，第910行 。“一 个丈夫死了，可以另嫁一 
个，一个儿子死了，别人能让我再生第二个，但我不能希望再有一个弟兄降生人世”。 
—译者 

② 指“精神动物的王国和欺骗或事情自身”那一形态而言，参看本书中译本上卷 
第262页以下各页。译者 



— 、真实的精神;伦理 


17 


男性被家庭精神赶到共体〔社团生活〕里去，并在那里找到他的有 
自我意识的本质；于是，正如家庭之以共体为其普遍实体和持续存 
在那样，共体则反过来以家庭为它的现实性之形式原素，以神的规 
律为它的力量和证实。两种规律的任何一种，单独地都不是自在 
自为的，都不自足；人的规律，当其进行活动时，是从神的规律出发 
的，有效于地上的是从有效于地下的出发的，有意识的是从无意识 
的出发的，间接的是从直接的出发的，而且它最后还同样要返回于 
其原出发地①。与此相反，地下的势力却在地上得到了它的 
它通过意识而成为特定存在，成为有效活动。 # 

〔瓜.伦理世界之为无限或整体〕所以，各普遍的伦理本质都 
是作为普遍意识的实体，而实体则是作为个别意识的实体;诸伦理 
本质以民族和家庭为其普遍现实，但以男人和女人为其天然的自 
我和能动的个体性。现在我们看到，伦理世界的这种内容就是以 
前那些无实体的意识形态所悬想的目的的 实现； 以前理性只视之 
为对象的东西，现已变成自我意识，而以前自我意识只在它自己本 
身以内所有的东西，现已变成客观存在着的真正现实。——观察 
〔理性〕以前所认识到的那种没经自我〔主体〕参与的、 

在这里就是现成存在着的伦理，但这种天然的裕 a ; kk 
i 4现实而言，既是发现者所发现的既成事实，同时又是发现者 
自己创造的作品。——个人，在他为,@个乎:寻求快乐时，发 
现快乐是在家庭之中，而个人快乐之 if 以¥逝必然性②则在于 
他自己意识到自己是他的民族〔国家〕的公民；换句话说，在于 

它自己意识到他的心的规律③是一切心的共同规律，他的自我意 

• • • • 


①“最后”是指死的时候，黑格尔认为，个体死了就是了结 了他作 为公民的普遍 
生活而复归于家庭元素中。--译者 
@参府本书上卷239页 以下。 

③参着本书上卷244页 以下。 
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参看本书上卷252页以下。 
参釕本书上卷262页以下。 
参石本 fS 上卷279页以下。 


识是公认的普遍 秩序； 一~ •这 种自我意识就是①，德行享受它 
自我牺牲的成果，把它所企求的目的实现出来是说，把本质显 
现为当前现存着的现实；而德行的享受，就是过这种普遍性生 
活。——最后，事情自身②的意识就在肯定地保持和包含着那种 
空虚范畴的抽象环节的实在实体中获得满足。事情自身在诸伦理 
势力那里获得一种真正的内容，一种足以代替健康理性③曾想给 
予并想认识的那些无实体的诫命的内容；——并且从而获得一种 
内容丰富的、即在内容本身规定了的审查尺度——这种尺度当然 
不是用以审查规律而是用以审查创造出来的东西。 

整体是所有部分的一个隐定的平衡，而每一部分都是一个自 
得自如的精神；这精神不向其自己的彼岸寻找满足，而在其本身即 
有满足，因为它自己就存在于这种与整体保持的平衡之中。诚然， 
这种平衡之所以是有生命的平衡，是由于在它里面一方面产生着 
不平等而另一方面此不平等又由正义使之复归于平等。但是，正 
义既不是一种存在于彼岸的异己的本质，也不是象尔虞我诈、背信 
弃义、忘恩负义等等不配称之为正义的某种现实，虽然这样的现实 
作为一种未经理解的关联和一种无意识的行动或无意识的不行 
动，有时也会偶然地〔并非有意地〕符合于法律公正。相反，正义既 
是保障法权的正义，既然迫使破坏〔整体〕平衡的自为存在亦 
即独立层和个体重新返回于普遍，那么它就是民族的统治力 
〔政府〕，就是普遍本质所自我呈现着的个体性和一切个人所自我 
意识着的、自己的意志。——但是正义，既然也抑制那对个体日益 
取得优势的普遍，使之复归于平衡，它就同样是那遭受不公正待遇 
的个体的单一的精神而不是在他那里分裂成为一个遭受不公正待 


①②③ 
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遇的个体和一个处于彼岸的 本质； 个人本身就是地下王国的势力, 
进行复仇的正是哀伦妮①；因为他的个体性、他的血缘将在他 
家里继续活下去；的实体有着一个绵延不绝的现实。个人在伦 
理世界里可能被外加于其身的那种不公正，只是对他说来某种纯 
粹偶然_字@事物而已。将这种不公正施加于个别意识、使之成 
为纯粹那种势力乃是 自然; 这不是亨乎的普遍性，而是〔纯 
粹〕 f 字- ，亨 - 普 遍性； 并且个别的人消•除•其遭受的不公正时所 
反抗*的^^是'前而是后者，因为他并没遭受前者的不公正待遇。 
由此可见，具有个体血缘的意识，其消除这种不公正的办法，是把 
他偶然遭受到的偶发的事物视为他自己仓的东西，这样一来 ， f 

亨、 宇巧 ，就也是他所 ¥、 亭因®各人愉快的东西了。 • 

• •这¥，•伦•理王国在它的蠱 i ♦•里就始终是一个无瑕疵、无 
分裂而完美纯一的世界。同样，运动也是由它自己的一种势 
力向另一种势力平静的转化，因而每一种势力其本身都包含着和 
创造着另一种势力。诚然，我们也看到伦理王国本身分裂成为对立 
的两种本质以及它们的 现实; 但它们的相互对立，毋宁说是它们的 
相互证实，而且它们的中项和原素就是它们的直接渗透，因为它们 
在证实中是作为现实的东西彼此直接接触到对方的。其中一个端 
项，亦即普遍的对本身有所意识的精神，跟它的另一个端项，跟它 
的力量和它的原素亦即手亭精神之结合起来，是通过的 
字。与此相反，呼 巧规律 之达到它的个体化，或者说， 个别士 
寺拿精神之获得•它•的特定存在，则是通过女性；以女性为中 
^，^^意*识的精神就从非现实升入现实，从既不认知也不曾被知的 
状态升入有意识的王国。男性与女性的联合统一，构成着整体的 
活动中项，并且构成着虽然分裂为神的规律和人的规律这两个端 


①哀佗妮 ( Erinnye)， 希腊神话中的复仇女神。——译者 
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项而同时却又是它们两者的直接统一的那种原素;而且，原素这个 
直接统一，既把前面那两个联结 （ Schllisse ) 汇合为同一个联结 
( Schluss )， 又把现实的两个反对方向运动联合为同一个 运动： 一个 
是从现实降为非现实，是将本身分化为独立环节，是去经受死亡危 
险和死亡考验，即，是属于男性的、人的规律的下降运动，另一个是 
从昏暗升入日光，从非现实升入现实，升入有意识的客观存在，即， 
是属于女性的、地下规律的上升运动。 

( b ) 伦理行为；人的知识与神的 
知识；罪过与命运 

〔I .伦理本质与个体性之间的矛盾〕但在上述这个伦理王 
国里，既然还有对立，自我意识就还没有取得它的杈利去以个 
个乎字的形式出现。个体性在这个王国里，一方面只出现为舍♦令 
參 +，•另一 方面则出现为家庭的 夺学 ； af 只®#4 

二二行为 ( Tat ) ▲洙奚的•安•定•组•织•和•平稳•运•动二 
伦理世界里表现为伦理世界的两个互相证实和互相补充的 
本质之间的协调一致的东西，由于已有了行为，于是就变成两个互 
相反对的本质之间的一种过渡，在这种过渡中，每一本质与其说表 
mk ai 证实它自身和证实另一本质，倒不如说是在消灭它自身 
和消灭另一本质;——由于有了行为的缘故，和协一致就变成了悲 
惨的否定运动或永恒必然性，而这种否定运动，使抻的规律，人 
的 ii ， 以及两种势力以之为它们的特定存在的那两种自我意识, 
统统被吞没于命运的的无底深渊之中，——而在我们看来 
这就是向着纯粹个别意识的绝对自为存在的过渡运动。① 


①在这一段里，黑格尔概述了“伦理行为”整节的大：在古希腊和谐的伦理世 
界里^京庭与城邦社会本是相生相成的，但伦理行为(应从索福克勒浙的悲剧的惝节来 
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这种运动所自出的和它所依附的 ff ， 是伦理王国；但是这个 
运动中的活动 （ THtigkeit ), 则是自我意\€自我意识作为的意 

识乃是趋赴伦理的本质性的那种乎了--斤亨 〔 活动 〕 亨1^/换句 
话说，这个自我意识就是$夸。在云命▲，•没•有•任意武断•，蚤有冲突 
斗争，也没有犹豫不决，因为它已放弃了法律的制定与审核,相反， 
对它来说，伦理的本质性是直接的、毫无动摇的、绝无矛盾的东西。 
因此，这里既没有那种发生于情感与义务的冲突中的悲剧 （das 
schlechte Schauspiel ) 场面，也没有发生于义务与义务冲突中的喜 

剧场面，——其实，从内容上说，义务与义务的冲突跟情感与义务 
的冲突原是同一回事；因为情感也同样可以被想象为义务，因为当 
意识退回于其自身，脱离了义务的直接的实质的本质性时，义务就 
成了形式的普遍物，可以同祥适用于任何内容，象我们前面所见 
的那样。不过，义务与义务之间的冲突是喜剧性的，这是因为它 
所表现的矛盾是一对竿$之间的矛盾，即是说，矛盾的一 
方是一个绝对，而另二; xiA 是这个所谓绝对或义务的虛妄 
( Nichtigkeit ) 0 ——但伦理的意识知道它自己应该做什么；并且它 

是决定了的，要么属于神的规律，要么属于人的律规。它的决定所 
表现的这种直接性是一种宇，因而同时也意味着一种自 
然的存在，正如我们所见一疵#/ - 为把一种性别指定给一种规 
律、把另一性别指定给另一规律的，是自然而不是环境上或抉择上 
的偶然，——或者反过来说，是两种伦理势力自己使自己分别在两 
种性别的一种性别中获得其个别的特定存在和实现的。 

现在，由于一方面，本质上伦理构成于这种直接的决定，因而 

• # 


理解这里的伦理行为)打乱了这伦理秩序，神的和人的规律互相冲突，家庭和城邦互相 
对立。两种规律都屈服于命运。但娃，命运的真理性，其体现者，乃是人，人从其在悲 
剧中的潜伏状态中作为现实的向我显现出来，于是本来的阴影上升为现实，成了 
自为的个人;从而，希腊家庭的迪位为个人所取代，城邦为罗马帝国所取代。一 

攀 ♦♦攀 尊 
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只有了 #规律对意识而言是本质，而另一方面，两种伦理势力在意 
识的# +之中 都是现实的，因此，两种势力就获得了这样的 意义: 

——它们在伦理王国中都是寧夸哼，而现在 
云们“是伦理的意识既然«地•隶属于两 
种规律中的一种规律，它•本•质•上就是对它来 ▲弄 不是两种规 
律都有同样的呼因此对立只是•义•务与没有正义的$字之间 
的一种•在这种对立中，伦理意识是作为自 ‘ i 识而 
出现的/ “自我意识它不是力图以暴力使这种敌对的现实屈月艮 
于它自己所隶属的规律之下，就是用诡计对现实进行迷惑。由于它 
只承认一方公正，而对方总是不公正，所以这双方中属于神的规律 
的那一方就认为对方是人世的偶然的罕,；而属于人的规律 
的那一方则认为对方是内心的自为存® A ♦每予- ; 因为政府的 
命令都是普遍的公开于白昼中的公意， 而負二 的意志则是地 
下的隐蔽于内心的私意，就这后者的特定存在来说，它是个别的意 
志，当它与前者相矛盾时，它就是无法无天。 

这样，在意识里就产生了亨亨-亨辱与亨亨亨巧亨辱的对立， 

象在实体里曾有与手•对立•那•样 •; •而•伦•理的 
亨$的绝对权利•伦理神圣咚 - 发生冲突。对 

识的自我意识而言，客观现•实•本身具有•本 k ; 但按其实体来说， 
这种自我意识是它自身与这个对立面的统一；而伦理的自我意识 
乃是实体的意识；因此，对象，作为与自我意识对立的东西，就完全 
丧失了它自为地具有本质的意义。正如对象在其中只是一个事物 

• 參 

的那些〔意识生活〕领域之早已消失了那样，现在这样一些领域，即 
意识在其中从它本身固定下来某种东西、并把一个个别环节当成 
本质的这样一些颌域，也同样消失了。对抗这样的片面性，现实有 
它自己的力量； 它:跟 真理联合一致来对抗意识，只将合乎真理的东 
西才呈现给意识。 ； 但伦理的意识已经借用绝对实体的酒杯喝得酿 
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酊大醉，把自己存在的片面性、它自己的目的和独有的概念统统遗 
忘了，并且因此同时把客观现实的一切真正本质性和一切独立意 
义都溺死于这条冥河的水流里了。它的绝对权利因而就是这样一 
点： 它由于遵照伦理规律行事，就认为它这样做不是任何别的什么 
而只是这种规律本身的实现，认为这样的所作所为不表示什么别 
的只表示伦理的行动。——伦理，既然同时是绝对和绝对势力 
两者，它就不会遭受任何对它内容的颠倒。假如是绝对 
而不同时是绝对势力，它也许还会被个体性所颠倒;但个体性^^7 
伦理意识已经放弃片面的自为存在，从而拒绝进行任何颠倒了；反 
之，假如它单单是势力，而势力还是这样一种自为存在，它也许会 
为本质所颠倒〔但它是势力和本质的统 一 〕。由于这个统一的缘 
故，个体性就是实体亦即内容的纯粹统一形式，行动就是从思想到 
现实的过渡；不过这只是一种无本质的对立面的过渡运动，因为对 
立两环节并没有各自的互不相同的内容和本质性。因此，伦理意 

识的绝对权利就是这样 一点： 它的穿导，它的平字的形态，不是别 

的，只 是：它 知道。 . 

• • 

( n . 伦理行为中的对立〕但是，伦理本质已将自身分裂为两 
种规律，而意识作为一种遵守规律的专一的态度，则只遵守一种规 

律。这种单一的意识坚持它的绝对权利，认为在它这伦理意识面 

* # « 

前显现的本质即是自在的本质，相反，这种本质却坚持它的实际权 

• • • « # • 

利，认为它有双重性。然而本质的这种权利同时又并不与自我意 
识相对立,并不是仿佛存在于自我意识之外，它其实即是自我意识 
自己的本质；它只在自我意识中才有它的特定存在和它的势力，而 
它的对立面乃是 | 亭亨因为自我意识既然本身既 

是自我又采取行易， • 云焱 iflk + ia 的亨乎亨亭亭，而自身一分 

导子。自我意识按伦理规定性而言，本性的单“士 j 
skg ， 而由于它的所作所为的缘故它就放弃了它这一伦理规定性， 
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而把它本身分裂为能动的自我和与之相对立的否定性的现实。自 
我意识于是就因它自己的所作所为而变成因为所作所为都 
出于它的 ( Tun )， 而行动则是它最真切质，而且孕字也获 
得了 f 义，因为自我意识，作为单纯的伦理意识，守一 
种规反对另一种规律的，并且由于它的所作所为实际上已触 
犯了这另一种规律。——并不是漠不相干的模棱两可的东西 
( Wesen )， 即是说，公开实窥+的$辛@所作所为并不是可以出之 
于过失自身的也可以不是出于 k 失自身的行动，仿佛行动 
可以与某种外偶然的不属于行动本身的东西纠缠在一起，而 
从这偶然的外在的一方面来看，行动本身仿佛就是无过失的了。相 
反，行动本身是这样一分为 二的： 自己把自己建立起来，并面对自 
己建立起一个异己的外在的现实；其所以有这样一个现实，正是行 
动本身的事情，正是它自己的结果。因此，只有不行动才无过失， 
就象一块石头的存在那样，甚至一个小孩的存在，也己不能说无过 
失。——不过按其内容来说，伦理 ( Handlung ) 本身就具有罪 
行的环节，因为它并没扬弃掉两种^^律分别隶属于两种性别这一 
| 乎巧分配，反而作为遵守规 律的乎了方向 〔 亨亨态度〕始终停留 
♦ •參 哼:哮之内，并且作为行•动•它竟使片面性变成这样 
的只'偏*袒^本质的一个方面而对其另一方面采取否定态度，即 
是说，它破坏其另一方面。在普遍的伦理生活中，过失和罪行、行动 
和行为究竟将取得什么地位，随后我们再详细阐述，现在，这一点 
是说明了的， B 卩，有行动和有过失的不是 iff 〔个别的〕个因为 
它作为亨个 〔 个别的 〕 自我只是非现实的明•影•，或者还不 ink ， 他现 
实地只4二个普遍的自我而已，而且个体性纯然是$穿的一般的 
环节，它以法律和伦常习俗为内容，如果确切言*之，对个别的 
说，它以与个人身份有关的法律和伦常习俗为内容；个人是作 
为类的实体，类固然由于它的规定性的缘故变成种，但种同时还保 
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有类的普遍。在民族生活的范围内，自我意识只从普遍下降为特殊 
性 （ Besonderheit ) ，并不一直下降为个别的个体性 (Individual itat ), 

因为个体性总要因它的行动而建立起一个排他的自我，一个对自 
己否定的现实；相反，自我意识是以对整体的不可动摇的信心为其 
行为的根据的，在坚定不移的信心中，不夹杂有任何外来的东西， 
既无恐惧，也无仇恨。 

伦理的自我意识，无论它是遵守神的规律还是遵守人的规律， 
现在在它自己的所作所为中经验到行为的充分性质了。在 
自我意识面前显现了的规律，在本真跟与之梠反的规律结合 
在一起的；本质是两种相反的规律的统一体；不过所作所为只实 
现了其中之一，但两者既在本质中是互相结合着的，一个规律的实 
现就引出另一规律，并且，由于所作所为的缘故，其所引起的这另 
一规律就成为一种受了损害、陷于敌对、从而蓄意报仇的东西。在 
决意行动时，行为者所昭然明了的一般只是决意的一个 方面; 但是 
决意 f 宇# 是一种否定物，因为它本身虽是有明白认识的，却有一 
个自‘未认识的，异己的，陌生的东西同自己对立着。因此，现实 
总隐藏着认识以外的不知道的那一个方面，不把自己按照其自在 
自为的本来面目呈现于意识之前，一让儿子意识到他所杀的 
那个冒犯者即是他父亲，——不让他知道他娶为妻子的那位皇后 
即是他母亲。①伦理的自我意识背后就这样地埋伏着一个畏惧光 
明的势力，一直到行为发生了以后，它才从埋伏中一跃而出，揪住 
这个完成了行动作为的伦理自我意识。因为行为的完成，乃是知 
道情况的那个自我和它反面的现实之间的对立的扬弃。行为者不 
能否认他的罪行和过失;——行为乃是这样一种东西，它使没运动 
的运动起来，使当初仅只封闭于可能性中的实现出来，并从而把不 


①所指的是希腊神话中底比斯的国王俄狄浦斯。——译者 
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知道的与知道的、不存在的与存在的结合起来。所以，实现了的行 
为就在这样的真理性中水落石出，真相大白;——原来它是这样一 
种 东西: 被认识了的与没被认识的、自己的与外来的在它那里联结 
在 一起； 原来它是一种分为两面的 东西： 意识发现它有另外的一 
面，并且发现这另一面也是意识自己的势力，不过这是曾为它所损 
害，因而怀有敌意的一种势力。 

事实很可能是这样：那在背后埋伏若的正义始终不将其自己 
独特的形态暴露于行动的字$之前，而只存在于〔行为者 
的〕决意与行为所内含的过•先•之中。但是，•如•果•伦理意识 
它所反对的、被它当成暴力和非正义、当成伦理上 
规律和势力，并象安提戈涅那样明知而故犯地作下罪行，那 
么，伦理意识就更为完全，它的过失也就更为纯粹。完成了的行为 
改变了伦理意识的看法；行为的本身就表明着凡合乎 
都一定是$辛巧因为目的的李每 A 是行为的目的。行为444 
于表 明#‘ 争仔的爭了，它 i 屜现实对本质而言不是偶然的东 

西，而#‘是％ i 质联的：没有任何不是真正正义的东西会 
与本质联在一起。由于这种现实的缘故，而且也由于它自己的行 
动的缘故，伦理意识必须承认它的对立面是它自己的现实，它必须 
承认它的过失； 

因为我们遭受痛苦的折磨，所以我们承认我们犯了过错。① 

这种承认，表示伦理 -- 与之间的分裂已经扬弃掉了;它 
表示回到了这样的伦理②，^卩 k 知道除正义而外没有任何 
东西能算得了什么。 但土森 一来，行为者就拋弃了他的 
( Chamkter ) 及其自我的现实，而完全毁灭了。因为，行为者之 

• • 擧參 


① 索福克 勒斯: 《安提戈涅》，第926行。原編者 

② 意境， Gesinmmg ， 是一种思想感情，一种看法。这里表示的是一种消极的、不 
再发生行动的伦理态度。-一译者 


一、 真实的精神 f 伦理 


27 


#这个行为者，在于他隶属于他的伦理规律，以此伦理规律当成他 
A 实体;但他于今既然承认相反的规律，他原来所从属的规律就不 
再是他的实体了；而且他所获得的就不再是他的现实，而是一种非 
现实，一种 〔 消极的、伦理的 〕 意境了。——不错，宇个体性-亭实 
体是作为个体性的悲怆情素①出现的，而个体性 i 作为实生 
命赋予者出现的，因而是凌驾于实体之 上的； 但是，实体这一悲怆 
情素同时就是行为者的性格；伦理的个体性跟他的性格这个普遍 
性直接地自在地即是一个东西，它只存在于性格这个普遍性中，它 
在这个伦理势力因相反的势力的缘故而遭到毁灭时不能不随之同 
归于尽。 

但是这个个体性却从中得到了确定性，它于今确知那个个体 
性、即以这个相反的势力为其情感因素的那一个个体性呼平学印 

了 亨学 呼孕亨亨 a 孕亨予苧。两种伦理势力之间， 

士鲞4彳^种个体性之间的相互运动，只在 

此时，即只在双方都同归于尽时才达到亭手印學牛。因为两种势 
力的任何一方都不比其对方较为优越，“蠢体的 
印环节。它们的本质程度之相等和它们之互不相干双双真#， • i 
森着 它们都是没有自我的存在；在竽亨了- f 亨 （ Tat ) 中它们都 
是具有自我的东西，但双方各有一个 WkT 自¥;这¥‘_孕的统 
一性相矛盾，并使它们成为非法的而必然毁灭。性格的也是 
一样，性格 ，一 方面，按其悲怆情素或实体来说，它固然只属于两种 
伦理势力之一，但另一方面，按知道与不知道来说，则无论属于哪 
一伦理势力的性格本身又分裂为一个有意识的和一个无意 识的： 
同时，由于是每一性格自己引出这种对立，并且它由于采取了行动 
竟连不知道的那一方面也视为自己的行动结果，自己的事业，于是 

①悲怆情素， （ Pathos ,)， 与 Passion 的现代含义不同。在黑格尔的美学著作中， 
指渗透个体的整个 存在的、决定着他的必然命运的一 种感情 因素。——译者 
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它就陷于过失而终于为过失所吞蚀。因此 ，一 种势力及其性格的胜 
利和另一种势力及其性格的失败，仅只是事业之未完成的一部分; 
这未完成的事业势不可遏地向前迈进，直至双方势均力敌。只在双 
方都同样地屈服了以后，绝对正义才获得完成，伦理实体才作为吞 
蚀双方的否定势力，或者说，作为全能而公正的，显现出来。 

cm •伦理本质的消亡〕这两种势力，如果*都'从它们特定的 
内容以及其内容的个体化方面来看，它们的冲突就呈现出一幅个 
体化了的冲突图景。就其形式而言，这个冲突是伦理〔原则〕和自 
我意识为一方与无意识的自然和此自然所表现的偶然性为另一方 
的冲突，后者完全有权反对前者，因为前者只是 yp 精神〔客观 
精神〕，只是与它的实体的享学^!统一；而就其内_容^^言，这个冲突 

就是神的规律与人的规律土士士冲突。-个青年人离开无意 

识的本质，摆脱家庭的精神，变成了共体中的个体性，但是，他仍旧 
保有他所摆脱的那个 自然； 这一点由这样的事实表明 出来: 他进入 
共体的时候仍旧带着偶然性，因为他偶然是两弟兄①之一，两弟兄 
具有同等权利来统治这个共体，至于他们出生迟早的不同 
p 已进入共体的伦理本质的两弟兄来说是无关紧要的，因 
-然方面的差别。但是，政府，作为民族精神的单一的灵魂或自我 
〔即主体〕，不能容许个体性有这样一种二重性；而自然呢，作为众 
多所体现的偶然性，却与这种单一所要求的伦理必然性对立着。 
这两弟兄于是乖离不和，而且他们在国家权力上的同等法权对双 
方都起着摧毁作用，因为他们双方都是不对，都不合法。事情如果 
从人的方面来看，那么两弟兄中没实际共体因而对这以对方 
为首的共体进行攻击的那一个，是犯法的\ ^反，懂得把对方视为 

仅仅是一个脱离了共体的个别人，并在对方这样被认为并无任何 

• • • 


d 坎特负克采斯和波里尼西斯，见《奥迪布斯在科伦奴斯》。——译者 
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权力的身份下对他进行迫害的那一个，则是合法的；因为他所触犯 

的只是个体本身，不是共体，不是人的法权的本质。共体受空虚的 

• « 

个别性所攻击，又由空虚的个别性来保卫，共体本身是保持住了， 
两弟兄则由于互相攻讦而两败 倶伤； 因为个体性既然为了 

夺而使整个共阵陷于危险，实际上就已把自己排除士*在 
ii ， 并使自己消毁于自身之中。然而两弟兄之一，即站在共体这 
一面的那个人将受到共体给予的荣宠，而另一人，即扬言要踏平城 
墙的那个人，将受到政府亦即重新建立起来的共体的单一主体所 
施加的惩罚，被剥夺去最后的荣誉；谁敢于冒犯意识的最高精神， 
冒犯共体，谁就一定被剥夺去他整个的完全的本质所应享受的荣 
誉，被剥夺去那死亡了的精神所应享受的荣誉。① 

但是，如果说普遍就这样轻而易举地撞掉了它的金字塔的塔 
尖，压服了家庭这一叛逆的个别性原则，从而确实取得了胜利，倒 
不如说这样一来，普遍跟神的规律、有意识的精神跟无的精 
神，才真正展开了斗争；因为后者，无意识的精神，是另一种本质势 

# 參 

力，它仅只因此而为前者所侮辱，却并没有被前者所摧毁。然而，无 
意识的精神，在强大的白日的规律的压制之下，要取得现亨的展 
现，只能借助于无血无肉的阴影。因此，它作为软弱的和规 
律，起初是屈服于白日的和强大的规律的，因为它这种势力只能有 
效于地下而不能有效于地上。不过，现实的一方既然把内在的一 
方的荣誉和势力剥夺了，它自己的本质也就因之而损耗了。公开 
的精神，其所以有力量是因为它的力量的根源在于地下世界：一个 
民族对其自身力量与安全所持的深信不疑的卞定性，即确信它的 
誓约能把全民族团结成为一人，这个确定性之*^以 k 实，完全由于 
全民族所有的成员都具有着不言语的无意识的实体，完全由于他 


①参看《安提戈涅>悲剧。一_____谇者 
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们都浸润着遗忘的泉水。所以公开的精神，实现了以后，就转化为 
它® 己的反面，它发现它的至公正，正是它的至不公正，它的胜利 
正是它的失败。被杀害的死人，由于他的〔生命〕权利受了侵害，他 
就懂得如何使用与杀害他的势力同样现实和同样强有力的势力为 
工具以从事复仇 3 这些势力乃是另外的一些共体，在那里，死者的 
尸体遭到狗嗤或鸟啄，它们祭坛受到玷污，但尸体并不因为这样理 
所当然地还原为基本个体而就超升成为无意识的普遍性，相反，它 
仍然停留于地上的现实王国，而且，作为神的规律的力量，它现在 
毋宁取得了一种具有自我意识的现实的普遍性。这些势力于是就 
群起而攻之，把侮辱了家庭的虔敬、破坏了自己的力量的那个共 
体，予以摧毁。 

在这样的表述之下，人的规律和神的规律就通过诸个体把它 
们的运动的必然性表示出 来了： 在诸个体那里，普遍〔共体〕表现为 
一种 f f ，运动的活动表现为个体的行动，而由于它表现为 | 
乎-«4, •这•就使它的必然性看起来好象是偶然性，但是个体性 W 

构成着一般的个别性原则，而个别性原则，在纯粹的普遍性形 
式下，曾经被叫做内在的神的规律。神的规律，现在作为公开的共 
体的组成环节，它就不仅具有以前那样的地下效力，或者说，不仅 
具有一种在它自己的客观存在中的外在效力，而且还具有一种在 
民族的现实中也同样公开、具体、现实的存在和运动。在这种形式 
下，当初曾被表象为个体化了的情感因素的单一运动的那种东西, 
就获得了一种另外的面貌；而犯罪行为以及据此而宣判的什么对 
共体的破坏危害等等，就取得了它们的客观存在的真正形式。—— 
至于人的规律，就其普遍的客观存在来说，是共体，就其一般的活 
动来说，是男性，而就其现实的活动来说，是政府;人的规律之所以 

亨字、¥$和能了宇，全是由于它本身消除或消溶了家庭守护 
W A 分 W 支解倾说，由于它消除了由女性所领导的家庭中 
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出现的独立自主倾向，它把这种倾向消溶于它自己的流体的连续 
性中。然而家庭一般说来同时又是它的原素，个别的意识又是它 
的普遍的活动的基础。由于共体之所以能继续存在下去，全靠它破 
坏了家庭幸福，把自我意识消溶于普遍之中，所以它就给自己制造 
了内在敌人，即是说<，它把它所压制的而同时又从属于它的本质的 
东西、一般的女性，造成为它自己的内在敌人。女性，——这是对共 
体的一个永恒的讽刺，——她竟以诡计把政府的公共目的改变为 
—种私人目的，把共体的公共活动转化为某一特定个体的事业，把 
国家的公共产业变换为一种家庭的私有财富。通常，成年人由于 
具有审慎的严肃的考虑，不 复重视 欢乐、享受和现实活动之类的个 
别性，而比较专心致志于公共本质方面的普遍性;女性就嘲笑成年 
人的这种练达老成而欣赏年轻人的放浪不羁，蔑视成年人的深思 
熟虑而钦佩青年人的热情激荡，处处推崇青年人的力量，认为青年 
人了 不起： 她们称颂儿子，说儿子是他母亲给自己生的主人，称颂 
弟兄，说弟兄是姐妹们所能找到的与她们自己平等的男人,称颂年 
轻小伙子，说小青年是女儿赖以摆脱她对娘家的依存关系从而取 
得妻子的享受和身份的人物。——但是共体只能通过压制这种个 
别性精神来保持自己，而且，因为个别性精神是共体的本质环节， 
所以共体实际上也同时在制造个别性精神，因为它通过它自己所 
采取的高压态度就把个别性精神造成为一种敌对原则。不过，这 
种敌对原则，既然离开公共目的就只是邪恶和虚无，那么假如共体 
本身不承认青年力量亦即不承认尚未成熟、尚在个别性范围之内 
的男性为整体的;它 c 敌对原则〕就不会有所作为就将一事无 
成。因为整体、共 *体1 是一个民族，它本身就是一个个体性;而且它 
所以是个体性，所以是 f 亨巧,乃因 为从本质上说都是 

导字 亨夸宇 巧，因为它 舍+另 •[) 的个体性于自己之外•，真己独 

立于它们之上。共体，或者说公共本质有它的否定方面，即，它对内 
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压制个体的个别化倾向.•但亨夕•卜又能孕字亭宇印穿令;而它实现这 

个否定方面正是以个体性作它的武是 # 这^洋的一种精神 

和形式:伦理实阵的本质环节，亦即伦理主体 ( Selbstwesen )， 其不受 

• ■ 


一切特定存在约束的绝对自由，只在战争之中才是一个现实，才显 


♦ ♦ 


示出它的价值。因为 ，一 方面，由于战争使个别的财产体制和个人 


的独立自由以及个别的人格本身都亲切体会到否定力 


_ 籲 


另一方 




面，正是这个否定本质，在战争中 ，一 跃而成为了整体的捍卫者；勇 
敢的、年轻力壮的、为女性所喜爱的人，即是说，一向受压制的那个 
破坏原则，此时扬眉吐气，耀武扬威起来。那么现在，是什么在决 
定着伦理本质的特定存在和精神必然性呢？是自然力量〔体力〕和 
幸运之类偶然性了。伦理本质的特定存在既然是建立在强有力和 
幸运上的，这就已经注定了它的毁灭了。-—从前，只是诸家庭守 


护神毁灭于民族精神之中，现在，同样，早宇宇巧诸民族精神，由于 
它们的个体性的缘故也在一种共*体'中>肖*灭了；这种普遍的 
共体就它的乎夺亨考来说，它是无灵魂无生命的，而当它作为 
个别事物，当它是个体时，它是活生生的，有生命力的。这 
样，伦理的精神形 Si - 了，另一形态就代之而起了。 


所以，伦理实体之被注定或被规定要这样消亡，要这样过渡为 
另一形态，乃是由于伦理意识本质上是 |； f 趋向着法律或法权发 
展的。而这里直接性这一规定意味着 自&二 般已进入了伦理的行 
为。伦理行为的实现，只是把伦理精神的优美和谐与稳定平衡恰恰 
因其优美和稳定而具有的矛盾和破坏萌芽暴露了出来 I 因为直接 
性含有互相矛盾着的意义，它既是自然无意识的稳定，又是精神有 
意识的不稳定的稳定。 一 由于这种自然性的缘故，这样的伦理民 
族乃是一个由自然所规定了的因而是有限的个体性，并且它因此 
而发现它自己是在被另一种个体性扬弃着。但是，这种规定性，固 
然是被设定于客观存在中的一种限制，却同时又是一般的否定物 
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和个体性的主体，那么当这种规定性消失了的时候，精神的生命以 
及在其一切组成个体中都意识到其自身的这种实体，也就丧失了。 
这种实体，作为@己的一切组成个体的一种亨 f ， 已析 
出于它们之外，不再作为一种活的精神内在于们中*而实体 
的个体性，本是坚如磐石地团结一致的，现在毋宁已分崩离祈，破 
裂成了众多的点。 


( c ) 法权状态 

CI . 个人的有效性〕个体性和伦理实体的活的直接的统一体 
所倒退而成的普遍的统一体，乃是一种无精神、无生命的共体，这 
种共体现在已不再是诸个体的无自我意识的实体，而毋宁是，个体 
在它那里都是有效准的，都按它们的自为存在各算是一个〔有自我 
的〕主体 ( Selbstwesen ) 和实体。普遍物已破裂成了无限众多的个 

体原子，这个死亡了的精神现在成了一个平等〔原则〕，在这个平等 

• 参 


中，所有的原子个体一律平等，都象每个个体一样，各算是一个 


• • • 


• • 


个人 ( Person ) 


伦理世界里被称为隐蔽的神的规律的东西， 


• ■ 


?实上已摆脱它的内在性而成了 现实； 当初在伦理世界里,个别的 


• • « 


人只在他作为家庭的普遍血缘时才有效准，才是现实的。在那种 

• *♦ • • •鲁尊 


情况下的个别的人，乃是无自我的、死亡了的精神；但是现在，他已 


摆脱了他的非现实性而成为现实的了。因为，伦理实体仅仅是^ 
〔客 观的〕精神，所以个别的人就倒退为一种对自身的，亨 

以是伦理实体，那是因为他是作为一种事字亨普遍物，•但•他•所 
以有现实性，则在于他是一个否定的普遍的 “( belbst )。 ——我 

• • • •鲁 


①由伦理实体的统一性分裂而成的这些个人，既是些独立实体、个体原子，而作 
为法人，又具有合法性，普 遍性； 既众多，又单一。个人的一与多的辩证逻辑形式，互见 
于黑格尔《逻辑学》，商务版，上卷第三章。这样的法权社会，历史上初见于罗马帝国时 
代，可参看黑格尔《历史哲学》，三联版，三部三篇 一章。 一一译者 
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们前面曾看见，伦理世界的种种势力和形态都在空虚的单 
纯必然性中消逝了。现在看到，伦理世界的这一种势力实 
体，正在返归于他自己的单一性。但是，返回自身的绝对本质， BP ， 

上述那种空虚的命运的必然性，并不是什么别的，只不过是自我意 
识的我 （ Ich )。 

众此 以后，这个我于是就被承认为_ 宇亨亨存在物;这 

个料士 就是它的实体性;但它这实体•性•是，因为 

它‘是字，予亨学平空亨孕，而不是已消•溶•于•实•体•中•的自我。 

这样，从*伦^^ 实* 体生就产生出了个人人格;人格是意识 

的-字¥亨爷独立性。这种独立性如果喂亨了$李，就变成 

关士心二奋予平字❸亭学，古代出现 ♦參字冬巧自 

我意识就是这样的主义的不现实的蚤条‘于 
主人和奴隶这一亨-亭 p 的直接存在，而人格则产生于一切人普 
遍具有的统 治欲* ikH 、 这一直接 f ，。 在斯多葛主义那里，那 

仅只处于 年率中 的字夸存在，现在字早亨。斯多葛主义不 

是什么别只不这样一种 意识： 它法'权*状态的基本原则， 
亦即毫无精神的独立性，提出了一个抽象形式；它由于逃避$ 
所以只达到了关于独立性的思想；它是绝对因为它把 
它的本质跟任何一种特定存在结合起来，相反\ 拋弃一切特定 

存在而把它的本质置于纯粹思维的统一性中。同样，个人法权也 
既没有结合于一般个体的一种更为丰富或更强有力的特定存在， 
又没有结合于一个普遍的活的精神，反而跟精神的抽象现实的纯 
粹的一，或者换句话说，跟一般自我意识这样的一，结合起来了。 

〔 n •个人的偶然性〕可是正如斯多葛主义的甲亨 p 独立性 
曾经得到实现和表达那样，现在这后一种独立性， Y 乂 d 人格，也 
将重复那前一种形态的运动过程。斯多葛的意识曾转化为怀疑主 
义的混乱意识，变成一种否定一切的空谈，从存在与思维的这一个 
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偶然性中走出来，又颠三倒四地迷失于另一个偶然性；它诚然，也 
曾在绝对的独立性中把这些偶然消除掉，但同样又把它们一再地 
制造出来，并且事实上它本身恰恰就是意识的独立与不独立所形 
成的一个矛盾。——同样，阶段的个人的独立性毋宁也还是 
这同一样的普遍混乱和相互 - i 。 因为，被承认为绝对本质的东 
西就是作为个人的纯粹而宇率@了的那个自我意识。与这个空虚 
的普遍性相反， f ： 伦理〕实体形面是具有充实的的，而且 
现在这充实的内容是完全自由散漫、杂乱无章 f 因为当管制它并 
把它约束在自己的统一性里的那个精神已经瓦解，已不复存在 
了。——因此个人的这种空虚的一，就其而言，乃是一神偶 
然的特定存在,一种无本质的运动或行动，它不会有持续存在的。 
所以正如怀疑主义那样，法权的形式 ( Formalismus ) ,按其概念来 

说，也没有自己的特殊内容，它是把它所遇到的一种样态繁复的现 
成存在物、或者说财产，象怀疑主义那样给添加上使之能被称为 f 
的一种抽象普遍性，如此而已。然而如果说在怀疑主义中 i 
地规定的现实曾被一般地称之为 -亨， 因而只有否定的价值， 
那么它在法权中则具有肯定的价值。以说前者只有否定的价 
值，是因为在那里现实的东西是指那作为思维、作为自在普遍物的 
自我，但后者之所以有肯定的价值，是因为在这里现实的东西是一 

种#亨手竽*夸的® *，是用范畴来表示的“竽爷，， 

( Mein ) * 二二 MS 同•一个的普遍。“我的”的具体内容•或•者 
说“我的”的手亨 f 无论是外在所有物也好或者是精神或品质上的 
内在富有或好，并不是包含在这个空的形式里的，它与形式 
各不相干。内容显然隶属于一个 f 1學$，这个势力是不同于 
形式的普遍物的另一种东西，是偶*然'和^^断\ 一一 因此，法权意识 
就在它自己被承认为有实际效准时，反而认识到它自己的实在性 
的丧失，认识到它是完全没有本质的东西，并且，把一个个体称为 
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个：，实际上是一种轻蔑的表示。 

〔 m . 抽象的 个人； 世界主宰〕内容这一自由势力，规定其自 
己如下：无限众多的个体原子〔或原子式的个人〕一方面是分散的, 
同时由于它们这个分散的性质它们又集结为一个既有异于它们而 
又毫无精神的单一的点；这个单一的点，一方面跟个体原子的不可 
触犯的人格同样是纯粹个别的现实，但另一方面与个体原子的空 
虚的个别性相反又意味着它是一切内容，从而是所有个体原子的 
实在本质，而且与个体原子以为自己具有的那种绝对的但实际上 
无本质的现实相反，它是普遍势力和绝对现实。这位世界主宰这样 
一来就自觉他是绝对的、本身同时包含着一切存在的、意识不到另 
有任何比自己更高的精神的个人。他也跟别人一样是一个个人， 
但他是一个孤独的个人，他跟对立着;而这与他对立的一 
切个人构成着这个个人的有实普*遍性；因为，单独的个别的 
人，从其本义来说，只在他是体现着〔一切〕个别性的普遍的众多时 
才是真实的；离开这个众多，则孤独的自我事实上是一个非现实的 
无力量的自我。——同时，这孤独的个人，作为意识，意识到了与 
上述那个普遍的人格相对立的内容。但是，他所意识到的这种内 
容摆脱了它的否定势力以后就成为一团混乱的精神势力，这些摆 
脱了羁泮成了基本本质〔独立个体〕的精神势力彼此肆无忌惮地疯 
狂地互相摧残；而它们的虚弱无力的自我意识成了本身不起作用 
的疆界，成了供它们骚扰撕杀的场地。于是，这个世界主宰，由于 
意识到自己是这一切现实势力的总和 （ Inbegriff )， 就成了一个自 

视为现实上帝的巨大的自我意识;但由于他只是形式的自我，并无 
能力对这些势力进行任何约束，所以他自己的行为活动与自我享 
受又是一个同样巨大的荒唐放纵。① 

①指罗马皇帝的无上权势。上弓 I 《历史哲学》560页上说：“在整个已知的世界 
上，任何意志都被假定为隶属于罗马皇帝的意志下面”。一-译者 
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世界主宰对于他自己是怎样的一种势力具有了确实的意识， 
他现在确实意识到，在他用以对付跟他对立着的有自我性的臣民 
的摧毁性暴力中，他是普遍的现实势力。因为，他这个势力并不是 
什么精神上的孕，仿佛他所统辖的个人都能把他视为他们 
自己的自我意 ik / 相'反\他们在这里勿宁各是自为的个人，排斥他 
们跟别人的连续性，保持他们跟别人绝对互不干扰的间断性〔或独 
立性〕；因此无论在他们彼此之间或是在他们与作为他们的关联或 
连续性的他这位世界主宰之间，只存在着一种否定性的关系。作 
为个人之间的连续性，世界主宰是他们这种形式主义的内容和本 
质，但是对他们来说他是异己的内容和敌对性的本质，因为这种本 
质可以说恰恰扬弃了充当他们的本质的那种空无内容的自为存 
在;——而且作为他们的个性或人格的连续性，他恰恰是在摧毁他 
们的个性或人格。可是，既然异己的内容在他们那里成了有效准 
的东西，而且这异己内容之所以在他们那里有效准是因为它是他 
们的实在，那么，法权上的人格、法人，就毋宁体会到了自己的无实 
质性，知道自己是毫无实质的东西。另一方面，在这无本质的基地 
上从事摧毁行动的势力却意识到它自己的无上威力；但自觉为无 
上威力的这个自我〔主体〕，是纯粹的摧毁作用，因而是只起作用于 
它自己以外的，因而勿宁说，它是它自己的自我意识的拋弃。 

这就是作为绝对本质的自我意识之成为的经过情况。但 

是，意识在从这种现实学罕亨巧寧号之后，就 ▲燊它 的这个非本质 
性，把它的非本质性当 A 二象；我们以前曾经看到，斯多 
葛主义的纯粹思维的独立性，通过怀疑主义，终于在苦恼意识中达 
到了自己的真理性，即，认识了苦恼意识就是它的自在而自为的存 
在。如果说这种认识在当时只表现为由一种意识所见到的意识的 
片面见解，那么我们看到这片面见解的$辛 - 真理性现在出现了。 
这现实的真理性 表明： 自我意识的这种会效准、客观有效性， 

9 9 9 0 0 
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即是从自我意识异化而成的实在性。普遍的 f 是自我的普 
遍现实，但这种普遍现实却同样又直接是它自自我的普 
遍现实就是自我的本质的丧失，在伦理世界里还没有出现的 
自我的现实，现在由于自我已返回于 f :， 自我就赢得了这个现 
实；当初在伦理世界中是单一或统一的_东&，现在以分化发展了的 
形式出现了，但发展了，也就是异化了。 


二、自身异化了的精神;教化 

9 

伦理实体所保有的对立，曾是严密地保持在它的简单的意识 
之内的，而且，这简单的意识和它自己的本质曾是一个直接的统一 
体。因此,对于直接指向着本质、并把本质当成自己的伦常的那个 
意识而言，这本质具有 f 辛的简单规定性；意识既不把自己看成 g 

实体•也•并不意味着是一种被排除于意识之外 A 
卩•是•说，并不是仿佛意识只有通过它自身的异化才会跟 
这种存在合而为一，才会同时把那个实体产生出来。但是，那样一 
种精神，即，它的自我是绝对分立的东西的那种精神，发现它的内 
容是一种与它相对立的同样坚硬的现实世界，并且在这里，世界具 
有作为一种外在的东西、自我意识的否定物的规定或特性。然而这 
个世界是精神的东西，它本身是存在与个体性两者溶合而成的东 
西。它的这种特定存在既是自我意识的 fpf ， 又同样是一种直接 
的现成的、对自我意识来说是异己的陌生的现实，这种陌生的现实 
有其独特的存在，并且自我意识在其中认识不出自己。这个世界 
就是法权的外在本质和自由内容。但是这个法杈世界的主人所统 
辖的这种外在现实，不仅仅是偶然出现在自我面前的外在的原始 
的存在，而且又是自我的劳作，不过不是他的肯定的而是他的否定 
的劳作罢了。这个外在现实是由于自我意识自己的外在化和放弃 
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其本质而获得其存在的，这种外在化的过程，看起来好象是由各种 

漫无约束的因素在支配着法权世界的那种扰乱破坏的状态中以外 

在暴力强加给自我意识的。其实这些漫无约束的因素，就它们本 

身来说，只是纯粹的扰乱破坏和它们自身的解体。但是它们的这 

种解体、它们的这种否定的本质，正是自我；自我是它们的主体、它 

们的行动和生成过程。但是实体赖以成为现实的这种行动和生成 

过程，就是个人〔人格〕的异化；因为那 |： f -、 亦即彳自 

在自为的有效准的自我,是没有实体性^且是那¥外¥的 # 激荡 

因素的玩物。因此，实体就是它本身的外在化，而外在化就 

是实体，换句话说，自身形成为一个有秩序的世界、并且从 

而使自身得以保存的那些精神力量。 

在这种方式下,实体就是精神，就是自我和本质的自觉的 

不过自我和本质两者也具有彼此互为对方的异化的意义:“ 

_是对一个独立的客观现实的但是自我和本质的那种统一 

体与这种意识相对立，亦即纯意识与现实的意识相对立 。一 

方面现实的自我意识通过它的外在化转化为现实的世界，并且反 

过来现实世界又转化为自我 意识; 但另一方面，恰恰这种现实，无 

论它是个人或是客观的东西，就被扬弃了；它们都成了纯粹的普遍 

% 

物。它们经过这种异化就成了呼或当前的现实直接 
以它的 ff ， 亦即以它的思维和¥维¥产物 Y 对立面，反之，思维 
则以亦即以它自己异化出来的现实为对立面。 

这样，这个精神所形成的就不是仅仅一个 f 了 p 世界，而 
是一个分离的、对立的、双重的世界。——伦理精神^^^界是精神 

自己固 有的宇字； 这个世界的每一势力因而都 处于宇 字 
这个统一体 i 士,而且虽然两种势力是彼此分开的，它们4 -崧龕 
跟整体保持着平銜。没有任何东西具有自我意识的否定物的意义； 
甚至连已死的精神也还是当前现存于亲属的血液、家庭的自我〔主 
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体〕之中，而政府的普遍 ( Macht ) 则是-宇、民族的自我。但是 
在这里，当前现存着的只意昧若以意*为其彼岸的那种对 
象性的每个个别环节，作为 ff ， 都从另一个环节那里取得 
当前存从而取得现实，而只要士 4现实的，它的本质就是不同 
于它的现实的另一环节。没有任何东西具有一种以自身为根据并 
内在于本身的糈神，相反，任何东西都是在自己以外的一种异己的 
东西之中;——整体的平衡不是在自身内保持不变的统一，也不是 
这种统一返归其自身以后的宁諍，相反，整体的平衡是建立于对立 
物的异化上的。因此，正如每个个别环节一样，整体也是一个自身 
异化了的实在；它分裂为两个 王国： 在一个王国里，自我意识本身 
及其对象都是尽辛巧，而另一个王国则是意识的王国，处于前 
者的彼岸 ，不是 *当'前'现实的，而是在 f ”之'中。于是，正如伦理世 
界之从其分为神的规律和人的规律^士者的不同形态的分裂出 
发，以及这个伦理世界的意识之从有知与无知的分裂出发，返归于 
意识的命运，返归于作为这两个对立面的亨宇學$的现在， 
异化了的精神的这两个王国也返回于如*果说者是第一 
个直接有效准的¥亨，是个别的个+， ® 厶后者，这第二个，这从其 
外化中返归其本寧 p _ _：•，4是把握概念的意识，而且这两 
个精神世界，亦即其僉士务；森坚持自己各是一个固定的现实 

和无精神性的存在的这两个精神世界，则将瓦解于纯粹的识 

• • • • 

见 (Reine Einsicht ) 之中。这种识见，作为自己把握其自己的自我， 
^达到和完成了 教化； 它不把握任何别的，只把握自我，并且它将 

一切都当作自我来把握，即是说，它对一切都进行 ft 夸 巧亨事 ，剔 
除一切客观性的东西，把一切自在存在都转化为自为存在。当它 

暑# ■參 

转而反对信仰，亦即反对异己的、外方的、彼 岸的宁 寧王国时，它就 
是¥-。启蒙也在这个王国里完成异化，因为异*化*了的精神把这 
个当作和本身均衡的宁静意识而逃避进去以求托庇安全，•启 
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蒙扰乱了精神在这信仰王国里所作的家务安排，因为它把此岸世 
界的什物携带了进来，而此岸世界的什物，精神又无法否认是它自 
己的财产，因为精神的意识也同样是属于这个世界的。——在这种 
否定的活动中，纯粹的识见同时也就把自己实现了，并且产生出它 
自己 〔 固有的 〕 的对象 ( 不可认知的竽宇&由于 
现实这样一来就丧失了一切实体性，它本身中再 么亭辛 
的东西，于是信仰的王国以及现实世界的王国就都崩溃了，而•且’， 
这个革命带来了竽巾，当初异化了的精神现在依靠这个自由 
就完全返回于其•离开这个教化国度而转入另一国度，转入 

道德意识的国度。 

« • • • 


A . 异化了的精神的世界 


异化了的精神的世界分裂为两个世界。第一个是现实的世界 
或精神自己异化而成的世界，而另一个则是精神于超越了第一个 
世界后在纯粹意识的以太中建立起来的世界。这后一纯粹意识的 
世界虽与前一世界亦即精神的异化导:，但正因为它与异化相 
对立，它就不能不与异化有关，它只二形式的异化而已，而这 
一形式的异化，其特点恰恰在于对两个不同的世界有所意识，它包 
含两者于其自身之内。因此，这里所谈的不是什 么-芋 绝对 
本质的自我意识，不是宗教，而是 f ，，如果信仰世界 

的孕-，而不是指什么寧宇的•东•西的话。所以，对当前现实世 
界种逃避，其本:^就^^接 i 一个双重性的。纯粹意识是精神 
上升后所达到的领域，但纯粹意识却不仅是属于 ，，的 ，而且同样 
也是属于概念的领域。因此两者在其中总是双双现，而信仰永 
远只被我们当作是与概念相对立的东西。 
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( a ) 教化及其现实王国 

这个世界的精神是为一种意识所渗透了的精神+零，这 
种自我意识知道自己作为字_务亨亨本质是当下•现•存着 
的，并且知道宁零作为一▲立着的。但这个世界 
的客观存在，自我意识的现实，其所以出现，完全取决于这样 
的 运动: 这个自我意识把它自己的人格外化出来，从而把它的世界 
创造出来，并且把它创造的世界当作一个异己的世界看待，因而， 
它现在必须去加以占有。但是去否定它的自为存在即是去创造现 
实，并且通过这种否定与创造，自我意识也就直接占有了现实。—— 
或者换另一个说法，自我意识只有当它异化其自身时，才是中 p 
么东西，才有实在性；通过它的自身异化，它就使自己成为‘ 

• • • •■瞟 

的东西，而它的这个普遍性即是它的效准和现实性。因此，自我与 
一 切自我的这种 ff ， 已不是以前那种法权上的平等，自我意识不 
是象以前那样，因为自己是存在的，就直接得到承认和有效 
准；相反，其所以有效准，是由于它通过异化这一中介过程已使自 
己变为符合于普遍的东西了。法权的那种无精神的普遍性，承认 
任何自然状态的性格和存在都具有同等的合法权利，但在这里，有 

效准的普遍性则是字亨字年 p 序印，而且因此它是$字的。 

a . 教化是自然存在的异 h 〕 因此，个体在这^^赖'以取得客 

观效准和现实性的手段，就是等尽。个体真正的本性和实 
体乃是使其 — @存在发生异化的那种精神。因此，这种自然存在 
的外化既是个涤的又4它的，亨 亨卒； 它既是由在思维中的 

字竽向嘐辛的竽筚，南时反过来亨爷个乎竽向 
每_。 ik ☆个涤将 自己等 平为它 |夸巧 ‘个#李，而 Jlk . 通 

iiik 段教化它才 | 宇準守它才©得现实的存在 t 它有多少教 
化，它就有多少 i 实 i 和 i / a 。 虽然自我作为特定的个体在这里 

* t • 
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也知道它自己是现实的，但它的现实性毕竟完全在于扬弃它的自 
然的自我;经过扬弃，原始的 f f 自然就降低为量的大小，降低为 
意志力的强弱这样一些 f 乎差别。但是自我的目的和内容则 
完全属于普遍的实体本 i / 是一种普遍的东西。一个自然的 

特殊性，如果竟然成为目的和内容的话，那也只能是字$零巧和不 
东西;这种特殊性是一个样子，它总是徒然而拚命 
显现;它竭力要使特殊的东西取得现实性，而现实性直接是 
普遍的东西，所以它就陷于自相矛盾。因此，如果个体性被错误设 
定为由自然和性格的 ff , 构成的，那么在实在世界里就没有一 
个一个的个体性和性士/ 士所 有的个体就都具有彼此一样的存在 
了；象这样误以为的个体性，纯然是东西，它在只有自身外 
化着的东西因而只有普遍的东西才实性的世界里是没有地 

位、不能存留的。——因此，学字亨只算是象它那样的东西， 
只算是一个样子。德国 字“样 跟法国字“样子” (Espece) 

并不完全是同一个意思，法国话里的是“一切绰号中最可 
怕的一个；因为它表示平庸，它意味着蔑视”。①但是在德国 
话里说“竽 fff ， 和说“亨-巧”，都包含有真诚说好的一面，仿佛 
并不意味¥是¥么 坏的，可以说，事实上在德语里使用这个 
词时，关于什么是“样子”，什么是教化和现实，还没有明确的意识。 

就个别的来说，个体的教化乃是本身的本质性环 
节，即是说，教也分是实体的在思维中的普向现实性的直接过 
渡，或者说，是实体的简单的灵魂，而借助于这个简单的灵魂， i * 

亨宇才得以成 为攀手 i 士 ㊉ 字$、成为 f 宇专宇。因此，个体性 A - 

化运动直接的对象•性•本•质•的发展，也就是说，就 
是它向现实世界的转化。现实世界虽是通过个体性而形成的，在 


①引自狄德罗的对话:〈 〈拉摩 的侄儿》，歌德译 3 …一原编者 
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自我意识看来却是一种直接异化了的东西，而且对自我意识来说 
它有确定不移的现实性。但是自我意识尽管确信这个世界是它自 
己的实体，却同时又须去控制这个世界；它所以能有统治这个世界 
的力量，是因为它进行了自我教化，从这一方面来看，教化的意思 
显然就是自我意识在它本有的性格和才能的力量所许可的范围内 
尽量把自己变化得符合于现实。在这里，表面看来好象是个体的 
暴力在压制着实体从而消灭着实体，实际上个体的暴力正也就是 
实体赖以实现的东西。因为，个体的力量在于它把自己变化得符 
合于实体，也就是说，它把自己从其自身中外化出来，从而使自己 
成为对象性的存在着的实体。因此，个体的教化和个体自己的现 
实性，即是实体本身的实现。 

〔1•善与恶；国家权力与财富：自我只于它作为 了-亨 
p 自我时才意识到自己是现实的。因此，自我并不是云 iaAi 
&和对 象的统 一体； 对自我来说，对象毋宁只是它的否定物。—— 
通过作为灵魂的自我，于是实体就在它的一切环节中发展和形成 
为这样 ：对立 的一方赋予另一方以生命，每个对立面都通过自己的 
异化使其对方取得持续存在，并且反过来也同样从对方的异化中 
获得自己的持续存在。同时，每个环节，就它的规定性来说，各有 
一个不可克服的价值〔或效准〕，并且相对于对方来说，各有一个固 
定的现实性。思维于是把它们的这种差別以最普遍的方式加以固 
定，那就是，固定为绝对对立的 f 与 f ， 而善与恶被看成是天壤悬 
殊、绝对不能变成同一个东西的\但\是这种固定的存在却以向对 
方直接过渡为其灵魂；特定存在勿宁即是每个规定性变为自己对 
方的那个转变，而且只有这个异化才是整体赖以保存的本质。我们 
现在必须来考察这个赋予各环节以精神从而使之实现的运动过 
程；我们会见到，异化又将异化它自己，而整体则将通过异化把它 
的全部内容收回于它自己的概念之中。 
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一 开始，必须考察简单的实体本身，必须从它的特定存在着 
的、尚无精神的环节的直接组织中来考察它。我们在这里要考察的 
东西跟自然有同样的情况。自然分解为许多普遍元素——气、水、 

火、土。竽$孕亨字巧、纯然普遍的、透明的本质;卒是 永远聲 

嵌釦的〕 f ㉟ 冬是它们的 f 的统一体’， 

它 i 远在消除它们的对立，同在把它 rf 的*简单统一分裂 
为彼此对立;而丰则是这些元素的寧竽，这些本质及其过程的 
芋乎，它们的出 a 点和归宿地。同#，•内•在•的 f 零，或者说，具有自 
识的现实中的简单精神，作为一个统一的* ffif 界，也分解为象自 
然所分解的那样一些普遍的、但具有精神的元素或质体 (Masse): 
其中亨了种是 | 芋 ffp 、 精神本质；罕 +种是 

亨芋 f 舍、已变•得 Y 学 Yf - •了•的 •、: 自我怊竿和 g 4亨亨 

作为自意 H i 一 种本身直接具火的力量主体。 
在第•一•种情况下，它意识到它自己是亭字亨亨，在第二种情况下, 
它牺牲了普遍而又变成_ 宇。但•精•神•本•身则是整体的 - 

这 个整在 二士®将自己兮寧为持续不变的 i 在士 

-義体，同时另一方面又重新‘两种实体于它自己 
的统一体中，它的统一体就既是爆发出来的、烧毁实体的火焰，又 
是实体持续不变的形态。——在这里我们看到，这些本质相应于 
伦理世界里的共体〔社团〕和家庭，但并不具有它们本身原有的那 
种精神；相反，如果命运对这种精神来说是外来的陌生的东西，那 
么在这里自我意识则是并且自知其是这些本质的现实力量。 

这些环节必须加以考察。我们既要就它们首先在纯粹的意识 
中呈现为思想或 | f 夸巧本质时来考察，又要就它们在现实的 
意识中呈现为平參舍矗时来考察。——在这种单纯性的形式 
下，第一种本质•，士 、 B •卩二切意识的 f 孕 f 巧 ㊉ 、直接的连续不变的 
本质，是善，善是自在存在的独立的精神力量，而自为存在的意识 

■ 參 • • _ 
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在这里所进行的活动仅只是附带的。相反，另一种本质，由于它牺 
牲自己并且让个体在它那里意识到它们自己的个别性，则是 
亨精神本质或普遍的东西，是虚无的本质， 是亭。 ——本质的 
g 对瓦解〔为其环节的现象〕本身是持存不变 G 。 如果说第一种本 
质是个体的基础、出发点和发展结果，而且在这里个体都是纯粹普 

遍的，那么相反,第二种本质一方面是进行着自我牺牲的宇 
(Sein fiir Anderes )， 另一方面恰恰因为这个缘故又是个体归返其 

作为的本身的那种不断的返回运动和它们永远 

# * 些简单—也同样都直接地自身异化了；它们 
都成了在现实的 i ： w 中都表现 为亨等 环节。就这个 
意义说，•第 •一 •种本质即是¥字年$，另一种 i 贏 wi ” 亭。——国 

家权力固然是简单的 同 W 是普遍的〔或共同作品—— 
绝对的自身，事身使个体意识到它 们的呼 ^都在这里充 
分表达了，而且他们的个别性归根结蒂就只他们的亨亨 
f 的意识；——国家权力同样又是作品和简单_手，其所以 
合单结果，是因为这个结果虽系出于所有个体动，但这一事 
实已经从这个结果中消逝不见了；它只落得是所有他们的行动的 
绝对基础和持续存在。——他们的生活中的这种乎精纯的 
实体，由于被这样规定为持存不变的自身等同性， ♦44 具有 f 宇 
的性质，并且因此只是一种冷平守宇。因此，它 〔 单一的实体 
在地直接地即是它自己的对 f _令。财富虽然是被动的或虚无 
的东西，但它也同样是普遍的精士士本质，它既因一切人的 
和而不断地乎率，又因一切人的享受或消费而重新消失。 

财金士享受中， j 在性固然成了或者说个另•_，但这个享 
受本身却是普遍的行动的一个结耑且反过 x 是促成普遍 
行动和大家享受的原因。现实的东西完全具有这样的精神 意义： 
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即，它直接地是普遍的。每个个人诚然都会以为在享受财富时其 

行为是 | 亨_巧亨；因为正是在财富中人会意识到自己是自为 
的，并众 w 众*“富不是精神性的东西。然而即使只从外表上 
看，也就一望而知，一个人自己享受时，他也在促使一切人都得到 
享受， 一 个人劳动时，他既是为他自己劳动也是为一切人劳动，而 

且一切人也都为他而劳动。因此， 一 个人的巧亨巧亨宇本来即是 
f & m , 自私自利只不过是一种想象的 东西； s 不能把自 
土 想的东西真正实现出来，即是说，并不能真实地做出某种只 
于自己有利而不促进一切人的福利的事情。 

〔2.自我意识的 判断： 高贵意识与卑贱意识〕自我意识于是 
在这两种精神力量中认识到它自己的实体、内容和目的；它在这两 
种精神力量中直观到它的双重 本质： 从一种力量见到它的自在存 

• ■暑 

宇，从另一力量见到它的 f *#夸。—— 但是自 我意识，作为精神， 
- 时又是一种否定的琴把个体性与普遍物或现实与自我 
的互相分离否定地统一+—身。因此，统制和财富，个体都当成是 
现成存在于他面前的对象，即是说，个体知道自己对于这些对象是 
保有充分，认为自己能在它们之间进行挑选，甚至能对它们 

中的任何二不挑选。作为这种自由而纯粹的意识，个体就把 

• • • 

本质当作一种仅仅多喚〔个体〕而存在的东西看待。于是他就把本 
质当作是在他自身的本质。——在这种纯粹意识中，实体的 
环节对他〔个体〕来说就不是国家权力和财富，而是关于 - 和手的 
思想。——但是进一步说，自我意识是个体的纯粹意识对个^的 
现实意识、思维物对客观本质的关系 ，•它 因此从根本上说乃是一种 
¥平。——诚然，对于现实本质的两个方面来说，究竟哪个是善和 
“冬是恶，这一点从它们的直接规定中已经就表明了；国家权力是 
善，财富是恶。然而这个初步判断不能视为是一种精神性的判断; 
因为在这种判断中，一个方面只被规定为自在存在或肯定的东西， 

參 ••籲 
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而另一个方面只被规定为夸或否定的东西。但是，作为精 
神本质，它们之中的每一个^^面¥是双方的渗透，所以上述那两种 
规定不能全部表述出它们的性质来;而且，自我意识既然关涉到它 
们双方，本身就是 | 亨而又 f 亨的；自我意识因而必须以这种双重 
的方式跟每一方 wf 发*生关联 1 ^有这样，它们之各是自身异化了的 
规定这 一 性质，才会显现出来。 

现在，自我意识这样判断善 与恶： 凡它发现其中有它自己在内 
的那种对象，它就认为是亨凡它发现其中有它自己 

反面在内的那种对象，它就认为是坏的；善即是它与客观实在的同 

• ■ • • * 

一 ( Gleichheit )， 恶即是它与客观实在的于 ：- 了 ( Ungleichheit )。 同 
士，凡对节亨是好的或坏的，其本身也 |芋; ^是好的或坏的；因 

为正是 f 夺平,”和“平 宇]^亨專， ，•亦•即 f 宇申存在和$ 

亨 p 存在这两种环•节•乃•是•同一回•事说，它 ii ® 本 质的逢 
神，而判断则是精神的力量在这些客观本质身上所作的显示， 

因为正是它的力量亨穿它们象它们寧亨學那样。善与恶的真实性 
的标准，不在于客观本质本身究竟直接是同一的东西还是不同一 

不在于它们究竟是抽象的自在#*洤4»象的 ▲ H 
在于精神究竟对它们保有什么样的关系，即，在于它们跟精 
神究竟是同一还是不同一。既然这些客观本质首先被设定为〔精 
神的 〕 亨_，然后呼而变成 f 夸存在的，那么当精神同它们 
发生关•系•时，精神•同•它•们•的孝‘就成了它们的誓0，于 
是这种返回，它们才获得现实神的存在；并且同时， 

〔 实质 〕 ，也就显现出来。但是，正如它们的第一种亭竽 ♦秦； 

于精神跟它们的琴 f 那样，第三种规定，它们的固•有•的•精•神，也不 
同于它们的第二定。——首先，由于精神跟它们的关联而产 
生出来的它们这 f 字存在，一定就已经与宇存在 

大不相同了；因4个中介过程毋宁已使 iAA 规士性发 

• • • _ » 
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生变动，使之变成了某种别的东西。 

这样一来，_夸宇-的意识，现在发现-字固然是 
它的亨乎宁 f 和•了•年»•，•但•不是它的本然的个在 f @然是它 
的| 但不是它的亨夸，它毋宁发现在国家权力下，它 

的行为个人的行动/已¥受*到拒绝、压制而不得不变为服从。 
个体于是在这种权力的压制下返回自己本身；国家权力对它来说 
已是一种压迫性的本质、呼-东西、因为权力已不是与个体性 
同一的东西而是完全不同 •一 •的东西——相反，-亨是穿印东 
西、 f ;它提供普遍的享受，它栖牲自己，它使一切人贏-意《 A 们 
的自•我。它-夸乎即是普遍的善行，如果说在某种情况下它并未 
实现某一件 ii / 并未满足每一个需要，那么这只是一种偶然，无 
损于它的 本质； 它的普遍的必然的本质 在于： 将自己分配给一切个 
人，做一个千手的施予者。 

这两种判断使关于善的和关于恶的思想各产生一种新的内 
容，恰恰与它们原来对我们来说所具有的那种内容性质相反。—— 
但自我意识跟它自己的对象的关联还不算完满，即是说，它仅只从 
宇的角度或尺度上跟它的对象发生了关联。但是，意识同 

是•宇亨夸等巧本质，它必须同样把这一方面也当成发生关 
联的尺 i ， •只•有•这•样•，精神性的判断才算完满。 - 字^?按照这一 
个方面说，表达了自我意识的乎国家权力二斋各4静止的法 
律，一部分是规定着普遍行动的\¥个别过程的指示和命令 ( Regie - 
rung mid Befehl ); 其一〔部分〕是简单的实体本身，其另一〔部分〕 

是实体鼓舞并保持其本身和一切个体的那种行动。因此，个体发 
现在国家权力中他自己的根源和本质得到了表达、组织和证 
明。——与此相反，在财产的享受中个体体会不到他的普遍本质， 
关于他自己他只能获得一些卩率-意识，感受到自己是一种 
自为存在着的个别性，认识出'自 bV f 己的本质的不同一性。—— 
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因此，善与恶的概念现在获得了跟以前的性质相反的内容。 

这两种方式的判断各有自己的同一和不同一。在第一方式的 
判断下，意识认定国家权力是与自士富享受是与自己 
- 了&而在第二方式的判断下，前者 kkki 与意识 if 后者 

识予5了^。现在出现了两种 - 了亨和了 
，•对•上•述•那两个现实的本质出现了 

kkkko ―■我们必须对这两种不同的判断本身进行判断，而在 
判断时我们必须应用前面建立的那个标准或尺度。如果按照前面 
建立的尺度，那么判定或了孕字印那种意识关系就是 
中予@了孕字 巧那种 意识关•系•就•是 •學） Vff 且这两种方式的意•识圣 

以被视为两种予_亭 p -夸。 意识由于采取了 
不同的方式对待现实本质，所以 - 它*本也了不同的规定，或者 
是好的或者是坏的。但它之是好的还是坏的，并不取决于它以自 
为原则还是以纯粹的芋为原则，因为这两者是对它 
要的环节。上面考察过 ： k ¥ 种\重判断，是把〔自为和自在〕 
两个原则看成是分离开的，所以只含有两至于现 
实的意识，则同时含有两个原则于一身;如果识也有形 
式上的差别，那么差别就完全起于它的即是说，完全出于它 

自己与实在的 〔 不同 〕 孝手。① 

这种关系有两个相反的方式;在一个方式下,这种关系是 

把国家权力和财富都当作一种〔与自己〕 - 了-亨 g 对待，在另一 
个方式下，这种关系是把两者都当作一种〔“ d 〕 不同一的东西 


①这个新的辩证发展，将引导出两种自我 意识： 一是按其自在存在作判断的，一 
是按其自为存在作判断的。前者的特点是自己与权力和财富这些精神现实很合适，从 
而承认社会秩序，叫做高贵意识 t 后者的特点是自己与精神世界不相适应，所以既反抗 
权力又反对跗富，叫做卑贱意识。黑格尔的方法总是把抽象的两个对立面加以个体化， 
使之集于一身，使之成为两种自我意识形态。上卷主人与奴隶的意识形态就曾是这样 
发展形成起来的^ 译者 
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对待。——认定国家权力和财富都与自己 - 了的意识，乃是 
亭平。高贵意识在公共权力中见到有与自•己•同一的 东西： 

权力即是它自己的停乎印宁亭及其具体实现，并且对它这本 
质，不惟内心里矢志忠诚 - ，士点丄4听从驱使，百依百顺。同样，它 
在公共财富中也见到有与自己同一的东西，因为正是财富使它意 
识到自己的另一个本质方面，辛；因此，它同样把财富视为 
是和自己有关系的性的东*西\ - 并*把自己享受其实惠的那种财 
富视为是施予者，衷感激。 

反之，发现另一种关系的、认定国家权力和财富这两种本质性 
都与自己 f @了的那种意识，是亨亨卑贱意识视国家的 
统治力量和束缚宇•的 •一 •条 •锁•链，因而仇视统治者，平 
日只是阳奉阴违，随时准¥^_发^乱。——卑贱意识借助于财富而 
得以享受其自己的自为存在，但他同样把财富视为与它自己不同 
—的东西，即是说，因为它从自己的持存的本质出发来考察，发现 
财富与自己不同一。既然财富只使它意识到它的个别性和享受的 
变灭性 ( Verganglichkeit ) ，使它既贪爱财富又鄙视财富，那么随着 

享受消逝，随着日益损耗中的财富的消逝，它认为它与富人的关系 
也已消逝。① 

这两种关系现在所表达的仅仅才是—，判断规定了作为意 
识亨竽的两个本质〔国家权力和财富〕 对意士 而言是什么，还没有 
规蠱它们_专是什么。在判断中呈现出来的反思 (:关系) ，一 

方面，仅只我究现象学的人〕而言才是对此一规定和彼一 

# • « 

规定的肯定，因而实际上对于两者同样都是一个否定，所以这种反 
思还不是意识本身对它们所作的反思。另一方面，它们都仅仅 f 
是直接的本质，直接本质既不是形成起来的东西，也不是它们的- 

• * • .鲁 争 

①商贵意识与卑贱意识将构成黑格尔所说的辩证发展的两极，而卑贱意识将是 
高贵意识的真理性，正如奴隶曾是主人的真理性那样。——译者 
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我意识；意识到它们之存在的那个东西〔自我意认〕，还不是它们的 
生命原则；它们都是宾语，宾语本身都还不是主语。由于这种分离 
的缘故，精神性判断的整体也还是分离开的，分别隶属于各在一个 
片面规定之下的两种意识。——异化本来有两个互不相干的 方面: 
一方面，纯粹意识的存在，亦即关于善与恶的特定多；另一 
方面，它们的特定存亦即国家权力和财富；异化曾这两个 

方面的孕于年 f 上升为两个方面的互相关联，上升为¥研，同样, 
现在， d 种关联也必定进一步上升为内在统一，或*者\兑，它作 
为思维中的关联也必定上升为现实，而且，两类判断的精神也一定 
要显现出来。要实现这一点，只要发展成为準亨，发展成为中 
介运动，使判断的两个方面的必然*关*联和中项得在这个中介运 
动中显现出来，就行了。 

〔3.服务与建议 (Dienst und Rat )〕 因此，在判断中髙贵意识 
发现自己与国家权力的关系是这 样的： 国家权力诚然还没有成为 
一 个自我〔或主体〕，仅仅才是普遍的实体，但高贵意识却已意识到 
了这个普遍实体，视之为它自己的 ff ， 视之为目的和绝对内容。 
高贵意识既然与普遍实体发生肯定>{系、以这样肯定态度对待普 
遍实体，于是就以否定态度对待它的固有目的、它的特殊内容和特 
定存在，并使它们归于消逝。高贵意识是的英雄主义 ( Herois - 
tnus des Dienstes )， -它是这样一种德 f ， 它为普遍而牺牲个别 

存在，从而使普遍得到特定存在，——云 i 这样一种}它放弃 

对它自己的占有和享受，它的行为和它的现实性都是_为*了现存权 
力 (V orhandene Macht ) 的利益。 

通过这个运动，普遍就变得跟特定存在一般地结合起来了，正 
如特定存在着的意识之通过这个外化而把自己教化、形成为本质 
性一样。特定存在着的意识在服务中异化了自身，而它所异化的 
乃是它那沉浸于特定存在中的意识；但是那自身异化的存在乃是 
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存在；它通过这个教化形成过程于是就获得它自己以及别人 
i 云的尊重。——但是国家权力，原来仅只是普遍，仅只 

是寧字存在，现在则也通过这个运动而变成亨每寺士4遍，变成现 

实力了。它只在现实的服从中才是现实权 # 力\而它所以能 
获得这种现实的服从，是由于自我意识作了―，判断出〔这种权 
力〕是 ff ， 并由于自我意识自由地作了自*我^牺牲。这种使本 
质与自蚤〔•或自我意识〕互相结合的行动,产生了 ¥亭印现实 :使自 

我意识本身成了真正的现实，并使国家权力成 了^^正* 的有效准的 

' . 

# * 但通过这种异化，国家权力还不是一种知道自己是国家权力 
的自我意识；有效准的东西只是它的宇 f 或它的 - 夸存在而已；它 

还没有呀亨印亭亨；因为服务的自我意•识还没有外•化它的纯粹自 
我，从而 # 赋予家*权力以精神，而仅仅以它〔自己〕的存在使国家权 

力取得生命；它为国家权力所牺牲的只是它的 f 宇亨宇而不是它 
的字字 f 夸。——这样的自我意识，其价值在于•它•符•合•于本质，它 
之及‘是由于它的 I 夺 f 宇的缘故。别的 c 自我意识〕发现在 
它那里活动着的是它们 命 W 不是它们的自为存在，——它们 
发现在它那里完成的是它 i &思维或纯粹意识，而不是它们的个 
体性。因此，这种自我意1只是在它们的乎手里有效准和享有 ff 。 
这样的自我意识是封臣，臣属的 Y 动总是为了国家权 Y 的 
利益，但国家权力不•是•君•主个人的意志，而是乎零孕印意志，而且 
臣属的重要，也只在于他这样取得的莩 f 之中•， hkk , 只在于他 
亨表达了普遍意见，而不在于竽亭字 f 表达了个体性, 
蚤没帮助个体性〔君主〕，使之成•为芋。国家权力的 
个人意志此时还没有形成起来，假如说这#‘義 i 识同个人意志 
是有关联的，那么他的 f |* 毕竟具有零尽的性质,是他为了普遍利 
益而提出来的建议。 

學 • 
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因此国家权力对于建议还处于无意志状态，在各种不同的有 
关普遍福利的意见中还不能起裁决的作用。它还不是 ( Regie - 
nuig ), 因而真正说来还不是真实的国家权力。——存在、那 

參 •■鲁 



的精神，这种精神尽管口头上侈谈什么福利，骨子里却保留着 
它自己的 f 亨利益，并且倾向于把侈谈•普•遍福利的语言当作追求 
普遍福利的行动的代 替品。 在服务中特定存在总要有所牺性，有 
时甚至牺牲生命，所以服务中的牺牲诚然是非常彻 底的; 但在经常 
的死亡危险中得以幸存下来的残余，仍是一定的特定存在，因而仍 
是一种亨 f 宇，而这种死里余生的自为存在就使那为普 
遍福利 i 出议 i 士模棱两可令人怀疑的性质，并且事实上它 
总是在国家权力之外还保留着它自己的意见和特殊的利益。因 
此，它同国家权力还不是一致的，它还不免于卑贱意识的规定，经 
常处于蹶起反叛的状态中。 

自为存在必须予以扬弃的这种矛盾，是这样一种形式矛盾 ：I 
$亨夸与国家权力的普遍性互不一致，彼此对立。可是这一形爰 
同时又表现为另一形式的矛盾， g 卩，特定存在在死亡中所完 
成的那种外化，本身乃是一种存在着的外化，并不返回于意识的外 
化，—因为，意识并不是得免于外化的 、- 4 WS * 亨东西，它毋 
宁是在过渡为它的不可协调的对立面。因的真正牺牲 
固然就象牺牲生命那样彻底，但是在这一外化^^它 *5^ 保持其自身； 
它因这种外化而现实地成为它自在地本来就是的那种东西，成为 
它的自身与它的反面彼此同一的统一体。由于隐蔽的内在的精 
神、本质的自我〔或自我意识〕显现出来并且自身异化了，于是国家 
权力也就同时上升为它自己的自我〔或主体〕了；假如没有这种自 
身异化;:则荣誉的事迹，高贵意识的行动，以及根据它的见解所作 
的建议，都会继续是用意不清的东西，骨子里都还含有特殊意图和 
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个人私心^ 

〔 n . 语言是异化或教化的现实〕不过这种异化只发生于 m 
言中，而在这里出现的语言，具有它独特的意义。——在伦理世^ 

里语言表示着零 f 和命今,在现实世界里它只表现为寧尽,在这两 
种世界里语言以 A A 容，而语言本身则是本质的®爰。但现在, 
语言却以它自己焱不形式为内容，并且作为亨亨而有 效准; 实现那 
必须予以实现的东西，其所依靠的力量就在*于*说话，在于说话本 
身。因为语言是纯粹自我本身的呀亨 f 宇；在语言中自我意识的 
f 多 f 宇 f 作为个别性；碁##定存在,这样，这种个体 

螽士是 n dch ), 作为这样的夺序印我，除了在语言 
中以外，就不是存在宇—旱的东西；在任何表现中，它都沉 
沦为这样一种现实、样一种形态 ：即， 它可以重新从其中倒 
退出来；它曾从它的行动中倒退出来，也曾从它的面相学的表现中 
倒退出来，以返回于其自身，使这样不完全的特定存在只落得是一 
种它在其中既是太多又是太少的无灵魂的东西。①但语言则包含 
着纯粹的孕，只有语言表述着字、表述着我自身。自我的这种雙亨 
夸宇，作为特定存在，是一种本身具有我的真实本性的对象性。- 

令_孕亨个#亨 w 我，但同时又是考考巧 我； 它的显现，既直接 i 

4•卜消逝，同时又因 ibii 1 遍的我的保持和持存。 

« • 

它既然表述它自己，它就是作为我而学 $琴、 寧巧学 了 ㊉ ; 它是 
一种传染，通过这种传染它就直接过渡螽‘*些•认•识•到•有•我之存 
在的人归于统一，成为普遍的自我意识。——当着它 被别人听到、 

领会了的时候，它的，亨夸宇本身就直接¥亨手亨了;它的这种他 
在 (Andersseiio 就被心自 身了; 而‘定存在，作为被 

自我意识到了的现在 ( jetzt )， 恰恰是这 样的： 当它存在在那里时， 

• 參 


①关于我的这种表现，可参看本书上卷206页。 


译者 
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不是存在在那里，而当它消逝了时，则因为这个消逝而是存在在那 
里。因此,这个消逝本身直接就是它的持存;它是它自己对它自身 
的知识，而它所自知的自身则是已直接过渡为别的自我、被别人听 
到了领会了的普遍的我。 

精神所以在这里获得这种现实，乃是因为它作为等了_所包 
含的各端项也都直接具有它们即是各自的现实这一规士。它们的 
统一体是分裂为严格的两个方面的，每个方面都是对方的现实对 
象，都是被排除于对方之外的对象。因此，统一体是作为一个 f 
$出现的，它被排除于分离的两方面的现实之外，不同于它们的^ 
它本身因而具有一种现实的、与它所包含的两方面不同的对象 
性，它本身是即是说，对它们而言它是一种 — 
¥东西。 f •由于它能把下述这样的意识当作爸士 
;才作为而取得实际存在 ( Existenz ): 这些意识既知道这 

种纯粹的自我是享_亨考:现实，又从而直接知道它们自己只 
有通过这种异化齒+夺士样的东西。由于前者，诸环节才被 
纯化为知道其自身畴，并且从而纯化到成为精神的 环节； 由于 
后者，精神才进入特定存在成为精神性的东西。——这样，精神就 
是中项，它以那两个端项为前提条件，并从它们的特定存在中产生 
出来， 一™ •不过它又是出现于两端项之间的精神整体，它将自己分 
裂为两个端项，而每一个端项都因与整体发生这样的接触才产生 
出其自己的原则。——两个端项•专 準就已 经是被扬弃和被分解 
了的，这一事实于是产生出它们的而它们的统一乃是结合两 

者、交换两者的规定，并且确切地说乃是夸亨了个亨亨宁把两者结 
合起来的那种运动。这种中介运动，于二冬4汝的置 
入于该端项的现实中，予以现实化，也就是说，它把每一个的 
| 亨变成为该端项的 

# 国家权力和高贵 iii 这两个端项都被后一端项分裂了，其结 
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果，国家权力的两个分裂面是被人遵从的抽象普遍，和自为存在着 
的、其本身却还没有隶属于这抽象普遍的那种意志;—— 高 贵意识 
的两个分裂面是扬弃了个体存在以后所表现的服从或者说自尊和 
荣誉的-宇 f 字，和尚未扬弃掉的、纯粹的自为存在或者说始终还 
在幕 后矗在 那种意志。两个端项纯化出来的两个环节，因此 
也可以说是语言的两个环节，一个是叫做公共福利的那种 

另一个是为了服务已舍弃其自己而沉浸于各种特定存士 ‘A 
i 识的那种夺，在概念中，两者乃是同一个东西，因为纯粹 
的自我正就普遍；因此它们的统一性就被设定为它们的 
中项。但是， I - 首先只在意识端项中才是现实的,——而 | 卒则 
在国家权力端*项*中; f 學现实的；意识的缺点在于，它不仅要权 
力作为字 f 过渡到里来，而且要国家权力实际上过渡到它这 
里来，一^国家权力的缺点在于，它不仅要意识把它当作所谓 
平 p 来遵从，而且要意识把它当作意志来遵从，换言之，它的 

它是具有决定作用的自我〔或主体〕。从概念上说，两者是统 
一的，因为国家权力尚在概念之中，而意识已把自己纯化为概念; 
而概念的这种统一性，在以语言为其单一特定存在、为其的 f 
乎亨令中达到了现实。——不过这种统一性的两个端项4未是 w 
冬而出现的 自我； 因为国家权力是首先通过情神的作用 
才成为〔或主体〕的。因此这种语言还不是精神，如果精神是 
指那具有完全的自知并能将自己充分表现出来的东西的话。 

a . 阿谀〕 髙贵意识，由于它是自我这个端项，它就成了关系 
双方借以各自形成为一个有灵魂的整体的语言之所自出的那种东 

西。 一 不声不响的服务的英雄主义变成了 pi 多的孕-宇冬。服 
务的这种非缄默的有语言的反思，构成着精神•性•的、务‘着的 
中项，它不仅使它自己这一端项返回于自身，而且使普遍势力 ( all - 
gemeine Gewalt ) 那一端项也返回于它的这个自身，它并且使首 
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先只是存在的普遍势力变成字，使之取得自我意识的 
个别性：^过这个过程，国家权力^^/^的精神就出现了，这是一 

个字亨 手尽亨 亨宇;——其所以是手尽空，是因为阿谀的语言已把 

这#爰士之达到了纯粹的——这个环节，作为已 
纯化为精神的特定存在亦即语言的产物，乃是一种纯悴的自身同 
一性;——其所以是一个 f 丰，是因为语言同样地把个#宇抬高到 
了顶点，就单纯的精神的施二性的这一方面来看，髙瘀所外化 
所舍弃的环节，是宇巧學、宇哼纯粹¥夸，或它的自我本身。更确切 

地说，阿谀的语言的办个别性(否则个别性只是一 

种亭學、印亨 P 抬髙到它作为特定存在物的最纯粹的地步：即，它 
给李自己的竿夸①，因为只有在姓名中，个别的人与一切 
其他人 的导另 才不是奉场1哼、以为的，而是由一切人所实际造成 

的；有了姓•名 •，一 个人 i + i ： 只在他自己的意识中觉得是一个纯粹 
的个别人，而且在一切人的意识中也 ff +孕 一个纯粹的个别人 
了。于是，由于姓名的缘故，君主就完二;从一切人那里分离 
出来的、排除出来的孤家寡人；在姓名中它是一个原子，原子是 
不能将其本质向别人作任何传达的，是没有任何东西与它相等 
的。——因此，这个姓名乃是自身反映，或者说，是普遍权力夸_ 

宁考巧所有的-字;普遍权力因这姓名而是亨丰。反过来 •，砉 

+哼亇帮 ji : 所以知道 -苧亨亇哼苧 巧_个帮+即是普遍 

权 i ,. ②}•因 kkk 们不仅乐愿^•国 ‘ kbk 务 k -) 而且侍立 
于王座周围充当他的并且，因为他们永远向高踞宝座的人 
他孕一位什么人物•/ 

# 这•样，他们的赞美语言就成了使两个端项孕 f 
彼此结合为一的那种精神；这种语言使抽象权力 

① 如一些法国诗所歌颂的“路易十四' -一译者 

② “朕即 国家， ’ CL’Etat eest Moi ”.）。 一 译者 
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它带来另一个端项的环节，有自己意志的和有决定作用的 

夸，以及由此而自我意识了的客观存在；或者说，这个个另 •!] 士每拳 
_自我意识由于这样就呼穿寧自己即是至高云 Wik 
冬权 力乃是这样一种自義士多分散的自我中心点都于 
外化了或舍弃了它们对其自己的$ 辛聲 f 之后集结到它这里 
来。 —— 但是既然国家权力的这种0士之所以能取得它的现 
实性并得以维持不殆，全在于它牺牲了高贵意识的行动和思维，那 

么国家权力就是自身了字学;髙贵意识，亦即亨那 
—端项，收回了平•这 •一 •端•项，以取代它所外“思 
维的普遍性；国就了高贵意识。国家权力只有在高 

贵意识那里才真正地行动®在高贵意识的 亨导亨 亨中,国家权 
力就不再象它作为抽象的自在存在那个 端项时 样^{是一种惰性 

印宁零了。——就其_卒看来，所谓寧 ifif _学-国家权力， 

的国家权力，不•是•什么别的，只•不•过•意•味•着•它已变成字亨亭 
也就是说，它之仍然为一国家权力只是作为@争拳 f 
Wc " s 此，它现在是这样的一种 本质： 其精神在于被 

换句话说,它现在是作为而存在着。一《家权力按其概 
念来说永远要变为财富，相对财富而言，它固然始终还保持其为 
一种现实，但这种现实，其概念正是这个转化运动，正在于通过权 
力之所赖以成为权力的那种尊敬和服务而向它的反面亦即向权力 
的外化过渡。因此就其自为看来，国家权力的意志亦即独特的 f 
_通过它对高贵意识的拋弃，已变成自身外化着的普遍性，变成 i 
屈服于任何更强有力的意志之前的、完全的个别性和偶然性;这 
个自我所继续保有的那种 fif 认识的和不可中介的独立性，只是 
空的姓名。 

所以，如果说高贵意识曾把自己规定为一种同普遍权力保有 

一致关系的东西，那么它的真实本性却毋宁在于当它为普遍权力 

• • 
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服务时，也保留它自己的自为存在，而当它真正舍弃它自己的人格 
时，也实际上扬弃和摧毁着普遍实体。它的精神是一种完全不一 
致的态度或 关系： 一 方面，在它享受它的荣誉的同时，它保留着它 
自己的意志，另一方面，在放弃它自己的意志的同时，第一，异化它 
自己的内在本性，使它自己同自己达到最大的不一致，第二，制服 
和占有普遍实体，造成普遍实体同它自己的完全不一致。——显 
而易见，这样一来，它这种意识赖以在中有别于所谓卑贱意识 
的那个规定性，就消逝了，而且因此卑识也跟着消逝了。卑贱 
意识的目的就在于使普遍权力受制于自为存在，现在这个目的已 
经达到。 


这样，通过普遍权力而丰富了自己之后，自我意识就出现而为 
普遍的恩惠 (allgemeine Wohltat ) ,或者从另一方面来说，普遍权 

* 焱法本身又重新是意识的对象的那种财富。因为，财富对 

• 嫌 


于意识来说固然是一种已经屈从于意识的普遍物，但这普遍物通 


过这第一个扬弃还并没绝对返回于自身。 


自我还没有以作为 


»參 


f 为对象，而只以亨 f 为对象。但是由 

焱赢枭成为对象，所以•在•这•里•意•识•对•对 •象 的关系首先是 

直接的关系，也就是说，意识还没有表示出它自己与对象的不一致 

• • • 


性；它是这样一种高贵 意识： 它从已经变成非本质的普遍物那里获 
得它的自为存在，因而承认对象〔财富〕并对恩惠施与者 ( WohltH - 
ter ) 知所感激。 

财富在其本身已经就含有自为存在的环节。财富不是国家权 
力的无自我的普遍物，或者说，不是精神的无机而素朴的自然；就 
国家权力之依赖意志来对抗那企图占有和享受其自己的那种〔个 
别〕意志以求自我保持这一点而言，财富毋宁就是国家权力。但 
是，财富既然只具有本质的形式，那么这种不是自在存在却倒又是 

• 擊 


被扬弃了的自在存在的片面的自为存在，就是个体在自己的享受 
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中所实现的无本质的自身返回。因此，财富本身还需要取得生命; 
而它取得生命的自身返回运动意味着，它这单纯的自为存在变 
成亨卒，它这被扬弃了的本质变成 本质； 这样，它 
就* iiii : 士 i 士云自己的精神了。——因为这种运动的形式 
我们在上面已经作过分析，所以在这里再对它的内容加以规定，也 
就可以了。 

高贵意识在这里因而与那一般地作为本质的对象根本没发生 
关系；那对高贵意识说来是一种外来物或对象的，毋宁就是 

亨夺 本身。高贵意识字 f 它自己的自我是字专^•卜现成存在 iA 
# A 了的自我，是一种•对•象性的坚固的现实•， i 云 i :、 须从某一别的 
坚固的自为存在那里接受过来的东西。它的对象是自为存在，因 
此是 东西； 但属于它的东西既然是对象，也就同时直接是 
一种糸 M ♦云的、外来的异己的现实，这种异己的现实有其自己的 
自为存在，有其自己的意志，这即是说，它眼见它的自我受着一个 
异己的意志力量的支配，它能不能获得它的自我全取决于这个异 
己的意志愿不愿意 。 

自我意识能够摆脱任何个别的方面，因此，它即使跟某一个方 

面发生关联，也仍然能被承认为并¥字乎亨彳孕自为存在着的 
东西（本质)。不过在这里，它从它贏粹的-字或它 
的“我 ”（ ich 〉 这一方面来看，它发现自己在它自己之外，于一 
别的自我意识，它发现它的： f 本身受制于一别人的偶然的人格， 
取决于某一时刻的、某一任定的、或某一最不相干的环境的偶 
然性。 ——在法权状态中，处于对象性本质的势力支配之下的那个 

方面，乃是一种可以予以摆脱的、，聲巧巧夸，至于就其乎考 
而言，是不受客观势力的影响的 ， kki 到不如•说•是得到 i 认 
了的。不过在这里，自我看出它对自己所怀抱的确信作为确定性 
来说是最没有本质的东西，看出它的纯粹人格是完全没有人格的 





62 丙（乙）、楮神 

东西。因此它的感激精神既是出于这种最沉重的背离拋弃的情 
感，又是出于最深刻的激怒叛逆的心理。由于纯粹的我见到自己 
在它自己以外，并且是支离破碎的，于是在这个支离破碎中，一切 
具有连续性和普遍性的东西 ，一 切称为规律、善良和公正的东西同 
时就都归于瓦解 崩溃； 一切一致的同一的东西都已解体，因为，当 
前现在的是 f ,绝对的本质是绝对的非本质，自为存 
在是自外存在 CAussersichsein ) ;纯粹的我本身已绝对分裂。 

因此，这种意识即使从财富那里取回了自为存在的对象性并 
且扬弃了这种对象性，它却不仅仍象前面的〔自身〕返回那样在概 
念上没有达到完成，而且它本身也并不感到满意;在这个返回中， 
自我旣然感觉它自己是一种对象性的东西，那么在纯粹自我本身 
之中就设定了直接矛盾。但是作为自我，这种意识同时又高居于这 
个矛盾之上，成为绝对的伸缩性，而既是伸缩性，它就重新扬弃这 
个自我之被扬弃，重新拋弃它的自为存在之变为一种异己物这一 
被抛弃，它就反抗它自己本身之这样被接受,而且在 f f f 的过程 
本身之中是[。① 

〔2.表示裂*的语言〕这样一种意识、其行为态度既然含着 
这种绝对分裂性，于是它作为高贵意识所赖以有别于意识的 
那种区别就从它的精神中消逝，而两种意识就是同种意识 
了。——但嘉惠于人的财富所体现的精神，仍然可以有所区别于 
那接受施惠的意识所表现的精神，并且在这里应该对这种区别加 
以特别考察。——财富所体现的精神，本来是无本质的自为存在， 
是被拋弃了、被分配给人的东西；但通过它之被分配给人，现在变 


①黑格尔在这里描述并将 继续分 析的这种精神分裂的现象，是以狄德罗 所著经 
歌德译成德文的小说《拉摩的侄儿》为背景的。在这种精神看来，社会的一切固有价值， 
特别是与卑贱意识相对立的高贵意识所视为有价值的东西， 统统崩 溃了。可以说是对 
法国大革命前的精神状态的写照。——译者 
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成了 If 存在；由于它已完成了自我牺牲的使命，它就扬弃了它那 
只为 i g 享受的个别性;而既然它的个别性已被扬弃，它就是 f f 
举或乎 f 。 ——它所分配出去的，它所给予别人的，乃是它的•多 
+字。当它把自己绐予出去的时候它并不是作为一种无自 

—种隨便把自己牺牲了的生活条件，而是作为一种具有自我 
意识的、为自己而保持自己的本质;它不是被那接受它的意识视为 
自在的消逝物的那种无机的原素权力，而是一种高居于自我〔或个 
人〕之上的权力；高居于自我之上的权力，一方面知道自己是 
亭夸的，同时又知道它所施予岀去的乃是属于一别人 d ^ 
1财富于是使享受它的主顾也从它这里得到被抛弃之感; 
不过在这里出现的不是激怒叛逆心理，而是傲慢放肆态度。因为 
一方面它和它的主顾都知道亨字是一种偶发的而另一 
方面它自己又即是这种偶发4/又4是处于它这偶 itt 的势力支 
配之下的。财富以为自己给人一顿饱餐就贏得了一个异己的自我 
( Ichselbst ), 从而就使这个异己的自我的最内在的本质虚心下气 
俯首贴耳，于是产生出傲慢放肆的态度；当它这样傲慢放肆的时 
候,它忽略了这个异己的自我的内心激怒反抗，它忽略了他对一切 
现存关系的彻底否定；这种彻底否定是一种纯粹崩溃，纯粹分裂， 

在这种纯粹分裂中既然自为存在的字号了学或自身一致性已经 
成为绝对不一致的，那么一切等同 ■^致 持存不变的东西就 
统统归于分裂 瓦解； 因此这种纯粹分裂也就首先把一般人对施予 
者的观感和看法破坏了。财富所直接面临的是这样一种最内心的 
空虚，它感觉在这个无底深渊中一切依据一切实体都消逝得荡然 
无存，它看到在这个无底深渊中所唯一仅有的只是一种卑鄙下流 
的事物 ，一 种喜笑怒骂的游戏 ，一 种随心所欲的发作。它的精神只 
落得是完全无本质的意见，是精神丧失后遗留下来的躯壳。 

自我意识当初在对待国家权力时有它自己的语言，换句话说， 
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精神当初曾出现于自我意识与国家权力这两个端项之间成为一个 

现实的中项，同样，自我意识现在在对待财富时也有它自己的语 
%. 

言，而且更进一步，它在对待财富的时候是由它的激怒出来发 
言。但使得财富意识到它的本质性并从而使自己制服财富的那种 
语言，也同样是阿谀的语言，不过，那是不高贵的阿谀语言;——因 
为它把它明明知道是可以随便舍弃的、不是_卒地存在着的本质 
当成本质来说。但是阿谀的语言，象前面提到的那样，还是一种 
带有片面性的精神的语言。因为，那通过服务的教化而被纯化为 

纯粹存在的 | 学，和那统辖此自我的权力的9芋 f 宇，固然都是这 
种尚属片面^神的环节;但简单 -- 和 f 亦即前者纯粹 

的自我和后者纯粹的本质或思维，这两个环节在其中即是同一个 
东西的那个纯粹概念，或者说，这两个彼此交互作用着的方面的那 
个统一性，还并没有为这种语言所意识到；对这种语言的意识说 
来，对象还只是与自我 〔 主体 〕 相对立的 | 宇存在，换句话说，$竽 
还并不同时即是它自己的本身。一二 { k 表示分裂性的语言六 
是表示这整个教化世界最的语言，乃是这整个教化世界的真 
的现实存在着的精神。产生了想拋弃其所遭受的被拋弃状态的反 
抗心理的这种自我意识，直接是绝对分裂中的绝对自身同一，是纯 
粹自我意识与其自己的纯粹中介。它是同一判断的同一性，在同 
一判断中同一个人格既是主词又是宾词。但是，这种同一判断同 
时又是无限判断；因为，这个人格已绝对分而为二 ( enteweit )， 主词 

和宾词是绝对互不相干亨存夺雙，彼此各不相涉，没有必然统一 
性，甚至主词®宾词4是己的一个独立人格的势力。自为存 
在是以它 f 宇为对象，它这作为对象的自为存在是一 
#绝对•对•方时又直接是 - a 宁孕，——自己本身就 
是一个他物，并不是说这个他物另有一个什么内容，相反，其 
内容就是这同一个自我，只不过这个自我是以绝对对立和完全独 
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特的存在的形式出现的而已。——因此，这个现实的教化世界在这 
里表现出来的精神，已经是亨它自己的真理性和亭$了 
巧精神。 ^ . 

# 对其自己的概念有所意识了的精神，就是现实和思想两者的 
绝对而又普遍的颠倒和异化；它就是彳 j ：。 人们在这种纯 
粹教化世界里所体验到的是，无论权力和财富的本质，或者它 
们的规定，夸善与恶，或者，善的意识和恶的意高贵意识与卑 
贱意识，“没有真理性；毋宁是，所有这些环节都互相颠倒， 
每一环节都是它自己的对方。——普遍的权力，它由于通过个体 

性原则取得了自己的精神性，它就是辛序，而它虽是辛乎，当它接 
受自己所具有的自我〔主体〕时，它是这个自我〔±葆〕当作它 
的空名字看待的，而且它虽是@权力，却勿宁是毫无力量的、 
必须自我牺牲的 本质; 一但被牺牲了的、无自我〔无主体〕 
的本质，换句话说，这种变成了事物的自我，事实上反倒是本质向 

其自己本身的返回;它是宇暫印亭导亨宇，是精神的特定存 

在。——同样，属于这些本•质•的•宇•，的思想，他都在 
这个运动中颠倒了，被规定为好成+坏的，被规 - 定为坏的成了好 
的。这些环节的意识，即人们称之为高贵意识和卑贱意识的，真正 
说来也同样都变成它们这些规定的应有含义的反面，高贵的意识 
变成卑贱的和被鄙弃的意识，反之，被鄙弃的和卑贱的意识变成高 
贵的，变成最有教化的、自由的自我意识。——从形式方面看 ，一 

切事物，等亭吁宇，也都是它们内在之反面;而且反过 
来，它们内¥地^ •以•为•是 某种东西， mu 并不是那种东西而是不 
同于它们所愿望的某种别的 东西； 自为存在倒反是自身丧失，而自 
身异化倒反是自我保全。——因此在这里出现的情况是这 样：所 
有的环节彼此之间都在进行着普遍的公平对待，每一环节都是一 
方面就其本身实行自身异化，另一方面又把自己注入于它的对方 
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使对方也颠倒为其自己的对方。——但是真正的〔客观的〕精神正 
就是绝对的分裂环节的这种统一性，确切地说，真正的精神正是通 
过这些@端项以之为中项的那种_ 申 才达到客观存 

在的。的客观存在就是普遍 的每舍 ‘各蠡性零亨，在这 

种述说和论断面前，一切箅得上是真实和可以当体的现 
实成分的那些环节，都陷于瓦解，而且，它们甚至跟自己也玩弄同 
样的手法，从而使它们本身也陷于瓦解。因此这种论断和述说是真 
实的和不受任何控制的东西，而又是统摄一切的东西;它们是这神 

现实世界里-了亭年零罕@亨¥。在它们 〔 述说和论断 〕 之中，这 
世界的每一燊各‘神得到了表达，或者说，都感到 

自己被在论断时也涉及了精神，在被述说时所述说的确是它所是 
的东西。——诚实的意识把每一个环节都当成一个常住不变的本 
质，所以它是没有受过教化的无思想的意识，它不知道它也同样在 
做着颠倒了的反面的事情。但分裂意识则是颠倒的意识，而且这 
颠倒是绝对的颠倒;在分裂意识那里占统治地位的是概念，概念把 
那些在诚实意识看来相距很远毫不相干的思想都联系到一起，所 
以分裂意识的语言是富于精神的，机智的。 

〔3.教化的虚假性〕因此，精神所述说的有关它自己本身的 
那种话语，其内容，是一切概念和一切实在的颠倒，是对它自己和 
对于别人的普遍欺骗，而正因为内容是普遍的欺骗,所以述说这种 
自欺欺人的谎言骗语时那种恬不知耻，乃是最大的真理，这种话语 
就是下述的音乐家所说的狂言呓语，这位音乐家，①“他曾把三十 
种各式各样风格的歌曲，意大利的，法兰西的，悲剧的，喜剧的，都 
杂拌在一起，混合起来；他忽而使用一种深沉的低音，一直低沉到 
鬼神难辨，忽而又捏住嗓子以一种尖锐的假音怪叫得惊天动地，忽 

①指狄德罗《拉摩的侄儿》中的主人公。参看《狄德罗哲学选集》，1959年商务印 
书馆版，第275页， 一一 译者 
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而狂暴，忽而安祥，忽而装腔作势，忽而喜笑怒骂。”——对于一位 
沉静的意识、即对于那真心诚意地以声音的谐和亦即以韵调的纯 
一 为真与善的旋律的那种意识看来，这样的话语简直是“明智和愚 
蠢的一种狂诞的混杂，是既高雅又庸俗、既有正确思想又有错误观 
念、既是完全情感错乱和丑恶猥亵，而又是极其光明磊落和真诚坦 
率的一种混合物。宁静的意识将不能不踉随着这一切高低音调为 
之抑扬上下，将不得不遍历一切等级的情感，下至最大尖刻的蔑 
视和鄙弃，上至最高诚挚的钦佩和崇拜；在后一心情中，将浸透 
着一种滑稽可笑的情调， k 坏着它们的本性，使之不成其为崇敬 
的情感”；在前一心情中〔即在蔑视和鄙弃时〕，它们的直言不讳包 
含着一种和解的气氛，它们的尖酸刻薄也将使精神不失其庄严的 
风度。 

如果我们对照这种明明知道自己充满了混乱的精神所发表的 
言论来考察一下那种只知道真与善的筒单意识所发表的言论，我 
们就发现简单意识的言论在跟受了文化教养的精神的那种坦率的 
自觉的雄辩相比时只能算是单一音节的话语；因为简单意识不能 
向有教养的精神说出任何后者自己所不知道和说不出的东西。如 
果它不限于说些单一音节而超越这个范围，那么它所说的就只不 
过是有教养的精神所说的那些话，但它在这样说的时候还将表现 
出莫大的愚蠢，因为它将以为自己说出了些什么新颖的与精神所 
说的有所不同的东西。其实就连它的手 ff @这类音节或 
字眼,也都已经就是这种愚蠢，因为有 A 精这音节是就 
它自己本身说的。这种精神在它的言论里把一切只有一个音调的 
东西加以颠倒，那是因为这些自身同一的东西只是一种抽象，实际 
上它们就是其自己本身的反面或颠倒；相反，戆直意识（或简单意 
识）则保护善良的东西和高贵的东西，即是说，它保全那种在其外 
在表现中保持其自身同一的东西，也就是说，它以此地唯一可行的 
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办法，使这种善的东西不因曾经跟恶的东西手或準今7亨 
而丧失其本身的价值；因为恶的东西正是善的 Y 西 
而且自然的就在 于此; ——可是这种戆直意识，当•它 •想要 •出•语 
矛盾致使前对后语时，实际上它只不过是以一种平凡的方式 
把精神所说的话语的内容结合在一起而已，而这种平凡的方式，由 
于把高贵的和善良的东西的当成高贵的和善良的东西的学 f 
fif 亨，却无思想地(愚蠢地) •以 •为所说的是些什么别的话，而糸 i 

‘ 的话： 被称为高贵的和善良的东西从本质上说正是这种东 
西自己的反面或颠倒物，反之亦然，恶的坏的东西正是善良的优秀 
的东西。 

简单意识如果把这种无精神的代替之以优秀的东西的$ 
字，即是说，如果它给优秀的东西提•出 •一 个虚构事件作为，平，蠱 
善甚至援引一个真实轶事作为例证，从而表明这优秀的东并不 
是空的名字，而是事实，那么，这颠倒了的行动的普遍 
的现实就与整个实^^世^界于对立了，因为在这整个现实世界中, 
这个事例只构成某个完全个别的东西 、一 个样品 （ Esp 6 ce ) 而已； 而 
把善良与高贵的特定存在表述为一件个别的轶事，不论是虛构的 
或是真实的，这总归是对与善良与高贵所能说的话中最令人痛苦 
的事情。——最后，如果简单意识要求这整个颠倒世界归于瓦解， 
那么它是不能要求摆脱这个颠倒世界的，因为就连退隐于木 
桶里的第欧根尼也4真受这颠倒世界制约着的，而且要求个别的 
人摆脱这个世界恰恰就是要求他去做一件可以称之为坏事的事 
情，即是说，这等于要求他关心作为 + 的 ffff 。 但是，如 
果把这要求指向普遍的提出，_ ® 汆普条性摆脱颠倒 
的世界，那么这个要求意昧着要求理性重新放弃它自己所 
已经达到了的那种精神的、有教养的意识，使它的诸环节的已展开 
的财富重新沉入于自然心灵的简单性，退回于也可以称之为天真 






二、自身异化了的 精神; 教化 


69 


的那种动物性意识的野蛮状态；相反，这种瓦解，只能要求于有教 
化修养的精神本身，要求精神摆脱它的混乱而重新返回于它作为 
f ，的自身，要求它这样地获得一种更高的意识。 

^ * 但事实上精神已经自在地完成了这个上升运动。对自己的分 
裂性既有清晰认识又在明白表显着的意识分裂，乃是对于特定存 
在、对于整体的混乱〔状态〕以及对于自己本身的一番讥讽嘲笑; 
同时也是正在消逝的这整个混乱状态的一缕尚能听到的残响余 
音。——关于一切现实和一切确定概念的这种自己能够感觉到的 
虚光浮影 ( Eitelkeit )， 乃是在世界对其自己本身的双重 反映： 一方 

面是在意识的亦即 f 另中的反映，另方面是在意识的 
纯粹亦 W ,-、- 士的反嵌 前一方面说，那返回到自己本 
身的是把眼光射入于现实世界，并且还以这个现实世界当作 
它自己的目的和直接内容；但照另一方面说，它的目光一部分仅只 
指向自己本身，并且否定地对待现实世界 ，一 部分干脆就离开现实 
世界而转向上天，以现实世界的彼岸当作它的对象。 

从返回于自我那一方面看，一切-咚的率辛举 ^ itelkeit ：) 是 

其自 己亨亨 巧率亭孕，或者说，它本身•: f •虚妄•的^ •它是自为存在着 

的自我/它知判断一切和议论一*切，而且它还知道机智地从 
其矛盾中说出种种坚固的现实本质以及判断所设定的种种坚固的 
规定来，而这种矛盾就是它们的真理。——从形式方面看，它知道 
一 切都是自身异化了的： | f 夸是与芋分离了的，想望中 
的目的是与真理分离了的1 并*且知道又是与上述两者 
分离了的，冠 m 觉皇的理由又是与真实 iAii 正的事情和意图 
分离了的。——因此，它知道如何正确地说出每一个环节都与一 
切别的环节相反对， 一 句话，它知道如何正确地表达一切环节都是 
自己的 颠倒； 它知道每个环节之所以为每个环节比该环节自己所 
知道的还更淸楚些，不论这个环节怎么规定怎么样构成的。由-7 
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它在认识实体性的东西时不是从这种方面来认识，而是从它 
本身包含着的不一致和甲亨举方面来焱 A ， 所以它非常善于对实 
体性的东西下¥平，但善•于•判•断，却丧失了年-的能力。一这种 
虚妄性同时需 i 二切事物的虚妄性，以便众 i 物那里取得对自身 
的意识，因此它是自己在创造一切事物的虚妄性,并且本身就是这 
虚妄性所赖以支持的灵魂。权力和财富是自我的两个最高努力目 
的，自我知道它通过自己的舍弃和牺牲把自己教养形成为普遍的- 
东西，进而占有普遍性，并且由于占有了普遍性就具有普遍效准， 
因为权力和财富是两种现实的普遍承认的力量。但是自我的这种 
效准本身是虚妄的，而且正是由于自我占有了权力和财富，所以它 
知道它们都不是什么自身本质或主体 （ Selbstwesen )， 它知道它自 

己倒反是支配它们的力量，而它们本身则是虚妄的、空的 & 自我之 
这样旣占有它们两者又超脱于两者之外，乃是自我用充满精神的 
机智的语言所表述的内容；因此，以机智的语言表述这种情况乃是 
自我的最高兴趣，也是整体的真理之所在；在这种语言中，〔个 
别的〕自我，本来是纯粹的、既与现实的规定无关也与臆想规定 
无关的自我，于是就自觉地变成精神的、真正普遍有效的自我了。 
这个自我 p 孕使自己本身跟一切关系归于分裂的那种自然本性， 
乃是对一系的有意识的分裂〔作用〕， • 但只有当它是反叛的自 
我意识时它才知道它自己的分裂性，并且当它知道自己的分裂性 
时它已经把自己髙举于分裂性之上，超越了分裂状态。在前述那 
种〔自觉的〕虚妄性中，一切内容都变成一种再也不能加以肯定把 

握的否定物，唯一肯定性的对象是，序 巧琴 ff ， 并且分裂了的意 
识自在地就是已返回于自身的自我这 V 纯粹自身等同。 


( b ) 信仰与纯粹识见 

CI . 信仰的思想〕自身异化的精神以教化世界当作它的特定 
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存在;但是由于这个精神整体已经完全自身异化，所以存在于教化 

世界之彼岸的就是巧 穿亨平 或亨宇这一非现实的世界。非现实的 
世界的内容是纯粹物 (^ dachte ), 它的绝对元素是思维。 

但是由于这个世界的字 f 首先只是思维，所以意识只才号亨这些 
思想，还并没思维它们\ i 者说，还不知道它们就是些思想\ 士意识 
来说它们勿宁都带有表象的形式。因为，意识诚然是在从现实跨入 
纯粹意识,但是它本身基本上还是在现实这个领域和规定性之中。 
分裂了的意识之是纯粹意识的〒，只才是就其 | 辛〔的状 
态〕而言的，是我们〔研究精神 ▲嶔 人〕才觉得它如此，而不是 

它自己也已知道它如此。因此，它的上升仅只是直接的、还没有在其 

• • • 

自身中完成的上升，它因受其制约而得以出现的那种对立的原则 
仍然包含在它自身之中，并没有通过中介运动而变成为那对立的 
原则的主宰者。所以对它来说，它的思想的本质，并不算是一种只在 
抽象自在的形式之下的本质，勿宁是在一种普通现实事物的形式 
之下的本质，而所谓普通现实事物乃是这样一种现实，它只已上升 
为另外一种元素，却并没有在该元素中失掉它原是一种没被思维 
的现实的规定性。——这样一种思想的本质，应该同构成 
- 意识之本质的那种自在有根本的区别；对斯多葛式的士 A 
* 的东西，只是字本身，至于思想的内容，则是从现实中 
随便取来的一种^^属¥*思'想的东西;但对于上述的那种意识而言， 
有效准的东西就不是思想的形式；——同样，〔这样一种本质也有 
别于〕构成有德行的意识之本质的那种 ff ， 对于有德行的意识而 
言，本质固然与现实关联着，固然就是自身的本质，却才仅只 
是一种非现实的本质;——但对于上述的那种意识而言，本质虽然 
处于现实的彼岸，则算得是一种现实性的本质。同样，制定法律的 
理性〔所建立〕的那种自在的公正与善良，以及审核法律的意识所 
作的普遍性〔的行动〕，都没有现实的规定性。——所以，如果在教 
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化世界自身以内，纯粹思维曾是异化的一个方面，即是说，曾是判断 
中抽象的善恶标准，那么它由于通过了这整个的运动现在因为有 
了现实环节并因现实而有了内容环节就大大丰富起来了。但是本 
质的这种现实，同时又纯粹意识的一种现实，而 f f 现实意识 
的一种现实；这种现实已经上升为思维的元素， fiA 现实意识 
而言还不算是一种思想，它勿宁是在现实意识自己固有的现实的 
彼岸； 因为它是从这后一种现实中逃避出来的。 

fic ——因为我们所谈的显然就是这个东西——在这里出现 
了，不它是作为教化世界里的信仰而出现的，还不是以它 
夺亨样子出现的。——在以前，我们看到，宗教已经以别的 
AA 过，比如说，作为 亨停亨 p ， 作为意识自身的一种无实体的运 
动形态。——在伦理实*体中，_教也曾作为对地下世界（阴间）的信 
仰出现过，但死去了的精神的意识，严格说来并不是并不是 
被置于现实彼岸的纯粹意识的元素中的本质，毋宁是 I 士仰在那里 
有它自己的直接现在；它的元素是家庭。一一但在这里，宗教就一 
部分说，是从¥_中产生出来的，而且就是这实体的纯粹意识，•就 
另一部分说，纯粹意识已经异化而有异于其自己的现实意识, 

已经异化而有异于其自己的呀亨亨字。因此，宗教固然已经 
未 i 是意识的无实体的运动，①玢46感有着对立规定性，它既 

一般地与作为这个现实的现实相对立，又特殊地与自我意识的现 

• • 

实相对立;它因而本质上说来只是一种〔行动〕。 

绝对本质的这种夺 f 亭$是一种«7印亭平。我们应该详 
细看看作为它的对方只究竟定性，并且我 


①这里说的宗教信仰，与前述的苦恼意识（本书上卷140页），两者的主要区别在 


于,苦恼意识是无实体的，纯主观的，而这里说的信仰则是有实体的，是实体的思想，是 
客观的，不曾成为自我意识的对象，在本书末尾《天启的宗教》—节里，黑格尔谈到宗 
教的真正概念，说宗教是苦恼意识与这教化世界的信仰的结合为一》——译者 
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们只能结合着这个对方来考察它。最初看起来好象这种纯粹意识 
只有现实跟自己对立着;但由于它是对现实世界的逃避，并且 

因此而以为零亨準，所以它在其自己本身中就有着现实世界; 
因此，纯粹 , 意^识从^上说是在它自己本身中自身异化了的，而且 
信仰只抅成着它的一个方面。但是，另一个方面同时也就已经在 
我们面前显现出来了。因为纯粹意识在下述情况下是对教化世界 
的反映，这种情况是：教化世界的实体以及教化世界所由组成的 
各种集团，都显现出了它们自在地本来所是的样子，都把自己显现 
成了一些本质性，显现成了绝对无止无息的运动或直接在 
它们自己士中把自己扬弃了的那样一些规定。它们的本质， 
亦即单纯意识，因而就是竿 亨琴# 的简单性，而绝对差别就其直接 
性说来并不是差别。因此识的本质就是纯粹的亨宇， 
不过这纯粹的自为存在并不是宇个个自我，而是这•样 •一 •种•本 
身等學印自我，这种普遍的自®， • 二种无止无息的运动，不 
断攻击着和渗透着〔实际〕事情的静止的本质。于是，在这个自我 
中就出现了这样的确 定性： 它直 — 己即是真理，确信纯粹 

思维即是处于自己的亨宇準势力中的竽亨平夸，而这否定性势力 
是排除一切可以与意枭惫 i 的对象性这本质转化为一种 

意识存在的。——这种纯粹意识同时也同样 是-乎 未分化的， 
因为它的差别同样不是差别。但作为这种形式士合全自身反映, 
它〔纯粹意识〕是信仰的元素，而在这种信仰的元素中，精神具有 
与上述自我意识的自为存在相对立的那种，宇 pf — i 、 

在的规定性。——被迫从无本体的，只在世 

春 

退返于自身之后，精神，按其真理性看来，在没有分裂的统一性 
中，乃既是否定它自己的表显 ( 或现象 〉 的竽亨和亨亨準，又 
是这否定性的运动在自身中事早了-本质， • kk ' m 定•性•的牛。 
但是这两个环节，尽管一般地属异化这个规定性，却彼此离 
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四 


开来，就象一个双重意识一样。前一环节是纯粹的 fijl ， 是集中于 
意识中的这样一种精神孕 f ， 这种过程以肯定 tti 物的意识、 
K 蚣象性或表象的形式为自 aA 对方，并且将自己跟这种对方对 

立起来;但是，纯粹识见自己所固有的对象，只是巧亨亨 f 孕。—— 
反之,肯定的东西或静止的自身等同的东西的简•则•是以那 
作为本质的内在为对象。因此，纯粹识见起初在其自己本身 
中并没有内容，因*为*它是否定性的自为存在；相’反，信仰则有内容 
而无识见。如果说前者并不超出于自我意识以外去，那么后者的 
对象也同样是在纯粹的自我意识的元素以内，不过， 

是 - 夸 — I .这•样 •， 

•卩是对 - «的 •一 •种•纯•粹•意•识•，•亦、卩的纯粹 
意识，并且因此即是»，——思维 p 是信仰的本皋 ik 奋总被忽 
视了的主要环节。①去嵌是直接存在•于信仰中的，其所以是亭学 
是因为信仰的对象即是宁尽，也就是说，即是夺亨巧亭亨 ( 嶔‘ 
«思维物>。但是，一旦亭宇•进•入了亭甲，或纯粹•意•识•进•入•了自我 
意识，这种亭 ff . 就获得 Y —种对象•性•存在的含义，意味着是一个 
处于对自我•的•意•识之彼岸的对象性夸年。呼呼思维本来具有的直 
接性和简单性，既然在意识中取得种含义，于是，信仰的 
+零就从思维下降为宇竽 （ 观念：>，就变成了真正说来乃是自我意 
« A 对方这样一种超 -4 世界。——相反，在纯粹识见中，纯粹思 
维进入意识这个过渡活动所取得的规定是一种与上述相反的规 
定，对象性一变而意味着是一种纯然否定的、自身扬弃的、向自我 
返回的内容，即是说，只有自我才真正是它自己的对象，也就是说， 
对象只当它具有自我(或主体)这个形式时才有真理性。 

〔 n . 信仰的对象〕正如信仰和纯粹识见两者同属于纯粹意 

①《哲学全书》第554 节： “信仰是一种知识。”——英文本译者 J . B . BaiUie 的 
注。-译者 


，宥1 
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识的元素那样，它们两者也同是〔精神〕从现实的教化世界那里的 
返回 D 因此，它们两者都是按照下列三个方面显现着 自己： 第一, 
它们各自处于一切关系之外，是-第二，它们各自跟 
那与纯粹意识相对立的世界•发•生•关•联 •; 全三，它们各自在纯粹 
意识以内跟自己的对方4‘关联。 

在信仰意识里，自在而自为的存在的方面，是信仰的绝对对 
象；这绝对对象的内 S 和经显现过了，因为，按照信仰这一 
概念说来，信仰的绝对对象不是什么别的，正是已上升为纯粹意识 
的普遍性了的实在世界。因此，后者〔实在世界〕的结构也构成着 
前者〔信仰的对象〕的组织，只有一点不同，即，在信仰世界里，各组 
成部分，当它们精神化的时候，并不异化其自身，而勿宁是，它们各 
是自在自为地存在着的本质，各是返回到了自身并自己保持不变 
的精神①。——所以它们的过渡运动，只对我们〔研究这种形态的 
人〕而言，才是一种规定性的异化，才是它们借以互相区别的规定 
性的一种异化，只对我们而言，才是一种今、聲印 系列； 但对于信仰 
来说，它们的区别则是一种静止的差别性的运动则是一种， 

繆爷事件。 • 

* * 如果简单地就它们的形式的外在规定来称呼它们，象在教化 
世界里那样把国家权力或财富说是第一性的环节，那么在这里，第 

—性的环节就是竿亨宁寧，就是自在而自为存在着的精神，如果精 
神是简单的永恒 &李今 i 的话。但在实体概念实现为精神的过程 

中，实体过渡成为多^亨宇，其自身等同性变成亨、自我 g 

牲着的绝对 本质; 土-我③，不过所变成的- ‘ i 可以毁士 

• • • • • 


① 指三位一体的“人” ( Person )。一一 译者 

② 指超越的上帝、作为实体的上帝、作为圣父的上帝。——译者 

③ 这里“本质”即实体；下面所谓可以毁灭的自我，是指基督教神学中变成肉身 
的上帝、基督。一-译者 
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可以消逝的自我。因此，第三个环节就是这种异化了的自我和贬 
低〔为人〕了的实体之向其最初的简单性的返回；只有这样之后，实 
体才被表象为精神。 ® 

这些有区别的本质，当它们被思维从现实世界的变化流转中 
收回于自己本身时，它们都是一些常住不变的永恒的精神，即是 
说，这些精神都以对它们所构成的统一体进行思维为它们的存在。 
可是这些本质虽然被推移于自我意识以外，却仍然干预着自我意 
识； 因为，假如〔绝对〕本质坚定不移地始终保持于其最初的简单实 
体的形式中，那它就该始终是自我意识的异己物。但是，这种实体 
的外化，以及外化以后它的精神，本身之中就包含有现实环节，并 
且因此而使自己干预着信仰的自我意识，或者还可以说，信仰意 
识隶属于实在世界。 

按照这第二种关系，信仰意识一方面以实在的教化世界为它 
自己的现实，而自己则构成着教化世界的精神及其特定存在，这是 
已经考察了的；但另一方面，它又与它自己的这个现实相对立，视 
此现实为虚幻的东西，并且本身就是扬弃这种虚幻现实的一种运 
动。这种运动之所以发生，并非由于信仰意识已对实在世界的颠 
倒情况有了一种富有精神的意识；因为，信仰意识是一种简单朴素 
的意识，在它看来富有精神的东西是虛幻的东西，因为富有精神的 
东西还以实在世界为自己〔要去达到〕的目的。相反，〔这种运动之 
所以发生，倒是由于，〕与信仰意识的思维的静止王国相对的那个 
现实是一种无精神的存在，因此有必要通过一种外在的方式去克 
服这种无精神的存在。感性的知识和行动扬弃了之后，就出现了 
出于崇拜②和赞颂的听从心理，而这种听从就产生出一种与自在 


①指绝对精神，作为圣灵的上帝。一-译者 

@ “崇拜”原文是 Dienst ， 有不同的含义。在前面教化世界甩，此宇译为“服务 
服侍），是与“阿谀”对应的，在这!11译为崇拜（礼拜)姑与赞美歌颂相应的。^详冶 
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自为存在着的本质和统一的意识，不过，这种统 一 不是一种直接看 
到了的现实的统一，毋宁说，这种崇拜只是一种继续不断永无止境 
的创造〔统一的〕过程，它所追求的目标是在当前现实中不能完全 
达到的。当然，对于〔崇拜上帝的〕社团来说，这个目标是达到了 
的，因为这样的社团乃是普遍的自我意识;但对于个别的自我意识 
来说，纯粹思维的王国必然始终是它的现实的一个彼岸，或者更进 
一步说，既然这个彼岸由于永恒本质的外化而进入了现实，那么这 
个现实就是一种没被把握的感性的现实；但一个感性的现实永远 
是与另一感性的现实各不相干、彼此外在的，因而彼岸之成为彼 
岸，就只还获得了时间和空间上〔无限〕远离这一规定①。——但 
是，概念，亦即精神对其13己本身所显现的现实，在信仰意识中，始 
终是内在的东西，它即是一切并且对一切发生作用，但自己并不显 

• 嗛 _ # _ 

现出来。 

〔 m . 纯粹识见的合理性〕相反，在亨序平平中，概念则是唯 
一 现实的 东西； 而信仰的这个第三方面 /即， 之作为纯粹识见 
的对象这个方面，乃是在这里信仰出现于其中的一种独特的关 
系。——纯粹识见本身，也与信仰的情况一样，可以一方面就它自 
在自为的本身来考察， 一 方面就它与现实世界的关系来考察，如 
果现实世界还是以肯定的方式，或者说作为虚幻意识而呈现着的 
话，而另一方面，还可以就它与信仰的上述关系考察。 

关于自在自为的纯粹识见，我们已经考察过了；正如信仰之是 
精神亦即本 - 的一种安静的纯粹那样，纯粹识见乃是这种本 
质的一种 i -意识;它因此并不知•道•本质即是宁寧 〔 实体 〕 ，而是把 
本质认作一种绝对的字亨 〔 主体 〕 。于是它就从•事•于扬弃一切予巧 

于自我意识的独立自东西，不论是现实的东西或是自在 

• • • 


①参看本书上卷143 页： 苦恼意识。 一一 译者 
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的东西 ，一 律予以扬弃，并使之成为它不仅是具有自我意识 

的理性关于其自己即是一切真理的确定性；而且它知道它自 

• • 

己是这种确定性。 

但是当纯粹识见的概念才刚一出现的时候，概念还是没有$ 
因此，关于这种概念的意识，还只表现为一种-聲亨 、 fm 

识，而那对这种意识说来是本质的东西，还只表云要 
i 实现的¥ $它的亭-才刚刚在于把变成为 f 
即是说，把^切现实存¥着的东西都变成并且变成为¥在 
于一切自我意识中的同一个概念。意图是的，因为它以纯粹 
识见为内容;这种识见也同样是夺因 A 云的内容只是绝对概 
念，而绝对概念既不与一个对象也不在自己本身内有什么 
限制。没有限制的概念，直接包含着两个方面，一个方面是，一切 
对象性的东西都只意味着是夸、自我意识，另一个方面是自 
为存在、自我意识又意味着是^种»¥巧字$，也就是说，纯粹 
识见变成为一切自我意识所共有的的这第二个方面， 
乃是教化的结果，因为在教化中，无论是对象性精神的种种区别, 
这精神世界的种种部分以及判断这精神世界的种种规定，或是那 
些原本特定的自然物所表现的种种差别，统统都消溶瓦解了。天 
才，才能，以及一般说来各种特殊能力，都是属于现实世界的东西， 
E 为现实世界本身中还含有这样一方面，即，它还表现为精神的动 
物王国，而在这个王国里，为了取得实在世界的种种本质，精神动 
物是处于暴行和混战之中，互相斗争互相欺骗的。——毫无疑问， 
上述的那些差别，作为一些真正的“样子”（或品种），在这个世界里 
已不复存在;个体性既不满足于非现实的 —- f ， 也没有 f 
内容和固有的目的；相反，它只算得是一4‘®‘效的东西;二# 
培养教化出来的东西；而且区别就只归结为能力大些或能力小些, 
归结为一种大小上的区别，即是说，归结为非本质的区别。但这种 
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非本质的差别性就一个意义说来已经消失了，因为在意识完全分 
裂了的状态中区别已转化为绝对属于质的区别。在那里，对于自 
我说来是对方或他物的东西，只是自我本身。在这种无限的判断 
中，原始的自为存在的一切片面性和独特性都被消除了；自我知道 
它自己作为纯粹的自我即是它自己的 对象； 而且，两个方面的这种 
绝对同一乃是纯粹识见的元素。——因此，纯粹识见是自身中全 
无区别的简单宁零，并丑同时又是〔属于一切的〕普遍-华〔或 
Werk 〕 和普遍》士。在这种呼平 p 精神实体中，一方 B ， •自我 
在一切对象里都使自己意识 S 云-己 的孕吁宇或尽誓，另一 

方面，正相反，自我意识的个体性在这里是 
普遍的。——因此这种纯粹识见是这样一种*它*向/意识 

呼 吁道： 你们所有你们字爭彳 dg +士 所是 

的那样，都要是^的^ ^ . 

• • ■■奉 • 


B . 启蒙 

纯粹识见使用概念的力量去对付的这个独特的对象是信仰， 
即是说，是那与纯粹识见处于同一元素之中而又与之互相对立的 
纯粹意识形式。但同时，纯粹识见也与现实世界有着关系，因为它 
与信仰一样是从现实世界那里返回到纯粹意识中来的。应该首先 
让我们来看看，纯粹识见为反对现实世界里那些混杂不纯的意图 
和颠倒错乱的识见而进行的活动是怎样构成的。 


①读《精神现象学》的人或许 要问： 黑格尔既然认为逻辑发展与历史发展是一致 
的，为什么他在这里没谈宗教改革这一历史过程呢？其实关于宗教改革的讨论已经寓 
于他对纯粹识见的讨论之中。教化世界的信仰.已不再是中世纪那种朴素的主观的信 
仰。黑格尔在他的《信仰与知识》中说过，基督教(宗教改革后的新教）的信仰已把有限 
与无限分开来 对待， 因而新教的行动可以比作十八世纪以前的一种启蒙行动。所以黑 
格尔在这 M 紧艰着就讨论 C 蒙。一一译者 
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我们在前面已经提到过与这种在自己本身中瓦解自己而又重 
新产生自己的激流旋风相对立的安静意识;就是这种安静的意识， 
它构成着纯粹识见与纯粹意图这个方面。这种安静意识，如我们 
以前所见的那样，不含有任何关于教化世界的亨 f 有关教化 
世界的特殊识见勿宁本身就包含有对其自身的最痛苦的情感和最 
真实的识见，其所以有最痛苦的情感，是因为它感觉到所有力求巩 
固的东西都归于瓦解，所有它赖以存在的环节都遭到践踏，所有的 
筋骨都砸得粉碎；而且，其所以是最真实的识见，是因为它又是表 
达这种情感的语言和评述它的全面处境的富有精神的〔机智的〕议 
论①。因此，纯粹识见在这里不可能有它自己的活动和内容，它所 
能采取的态度只能是对于关于世界的这种机智的独特识见以及表 
示这种识见的语言进行一种形式的忠实的_#或理解。由于这种 
语言是一些零星片断杂乱无章的表述，论是一些临时感发转 
瞬即忘的空谈，要构成一个全面的整体就要依靠一个第三意识，所 
以这第三意识要标明自己是识见，就只能是这 样的： 它把上述 
的那些零星散乱的迹象汇集幅完整的画图，然后再把它们构 
成为一个概观一切的识见 

通过这个简单手段，纯粹识见就将消除这个世界的混乱。因 
为，大家已经见到，各种集团也好，特定的概念也好，各种个体性也 
好，都不是这个现实的本质，事实毋宁是，这个现实是只以那作为 
判断和讨论而存在着的精神当作它的实体和依据的，并且，完全是 
想给这种推论和空谈找到一个内容的那种兴趣，它把整体及其所 
由组成的种种集团保存下来的。在识见〔所采用〕的这种语言中， 
识见的自我意识认为自己还是一种自为存在的东西，还是这个个 

*•••••• ■•籲 


① 这里指的是以“拉摩的侄儿”为典型的精神状态。 -一 译者 

② 这里黑格尔心目中要说的应是伏尔泰，应是象哲学词典之类的著作。——译 
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另但是内容的虚妄，同时也就是知道内容之虚妄的那个自 

•现在，既然那对于这整个的富有精神的机智的狂言空论 
安静地进行把握或理解的意识，已把最精彩最中肯的对事情剖析 
得最透辟的见解都搜集起来成为一个汇编，那么 ，一 直还在保存着 
整体的那个灵魂，富有精神的、机智的论断的那种虚妄性，就把实 
际存在的一切其余的虚妄性彻底戳穿了。这个汇编给大多数人指 
出了一种更好的机智，或者至少说，它给所有的人指出了一种比他 
们自己的更为繁复的谐谑或机智；它向他们指明了，更好的知识和 
论断一般说来是某种普遍性的东西，因而是众所周知的公认 东西: 
这样，当初留存下来的那个唯一的兴趣，就消除掉了，而个别的见 
解就消溶而成为普遍的识见了。 

但是，在虚妄的知识之上，关于本质的知识仍然在屹立不动， 
而纯粹识见，只当它与信仰对立起来时，才表现出它的真正的活 
动。 


( a ) 启蒙与迷信的斗争 

CI . 识见对信仰的否定态度〕不论怀疑主义的意识，或是理论 
的和实践的唯心主义的意识，它们的各种不同方式的否定态度，如 
果以及传播纯粹识见的的否定态度比较起来，都 
只 4444® 态的否定 态度； 因为 A ‘识见是从〔精神〕实体诞生 
出来的，它知道意识的纯粹 f _是绝对的，它与一切现实的绝对本 
质的纯粹意识，进行对抗较*量 L ——信仰和识见虽然是同一个纯 
粹意识，但按照形式来说是彼此对立的，对信仰而言，本质是 
而不是呼字，因而是一种与 f 字意识完全相反的东西，而对纯 Wih 

见而言/本 k 是自我〔主体〕此，它们相互之间的关系是，每一方 

• « 

都是另一方的绝对否定物。——在双方对立的情况下，一切 
都属于信仰，因为在信仰的安静的思维元素里，每一环节都赢彳 
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持续存在;——而纯粹识见，最初是没有内容的，并且勿宁可以说 
它纯然是内容的消失；但是，它通过它对它的否定物的否定运动, 
将使自己实现出来并将取得一种内容。① 

〔1•纯粹识见的传播〕纯粹识见知道信仰是与它自己、与理 
性和真理，正相反对的东西。在它看来，信仰一般地说是一团迷信、 
偏见和谬误的大杂烩，同样，对它说来，把握着这种内容的意识又 
更进一步地把自己组织成为一个谬误王国，在这个王国里，谬误的 
识见，一方面，就是意识的直接的、天真朴素的、并没自身反思的一 
率-冬 (allgeraeine Masse ) ,但另一方面，它本身又包含有与天真 
分庭抗礼的自身反思或自我意识这样的环节，这后一种自 
身反思的环节，作为躲在背后的、为自己而坚持存在下来的识见和 
恶意，愚弄着那前一种直接的、天真的识见。一般群众于是成了这 
样一种吵-欺骗的牺牲品，这种教士阶层，其所作所为，无非 
是要满永远独霸识见的嫉妒心以及其他自私心，并且，它 

同时还与亨¥亨乎一起阴谋活动，狼狈为奸。而专制政体作为实 

在王国与 S 冬-‘王国的无概念的综合统一体-个矛盾百岀 

的希奇古怪的东西——高高君临于群众的坏识见与教士的坏意图 
之上，并且还进一步鄙视它们，将两者联合于其本身之中，利用民 
众的愚蠢和混乱，凭借教士们的欺骗手段，坐收渔人之利，实现他 
太平无事的统治，满足它的私欲和专断；但是，同时它也表现出识 
见的这同一愚蠢性，它也同样是迷信和谬误。 

对付这三方面的敌人，启蒙并不是不加区別的；因为它的本质 
既然是纯粹识见，既然是自在自为地亨亨，那么它与它的对 
手的真正关系就是这样一种关系，即，*在*这系中它〔只〕与两个 


①黑格尔在这里对他前节所说的作了 补充； 信仰是唯一有内容的思想，而识见 
是唯一否定性的思想；他现在指出发展的意义在于：识见将取得一种内容，识见的肯定 
性的东西（十八世纪的哲学）即将出现。——译者 
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方面东西打 交道。 至于从普遍的意识中分离孤立出 
来的+_含士®，•乃是它的对立面，它是不能直接去触动的。因此， 
欺骗又士阶层和压迫人的专制暴君这两者的意志，不是它的 
行动的直接对象；它的行动所直接指向的对象，勿宁是并没个别化 
为自为存在的那种无意志的识见，毋宁是有理性的自我意识的那 
种虽然具体存在于群众之中却还没在群众中已形成为概念的 ft 
4 。但是，当纯粹识见把这种诚实识见及其天真的本质从偏见 i 
i 误中拯敎了出来时，它就从恶意的手中将其欺骗的实在性和力 
量摘除掉了；恶意的王国是以一般群众的无概念的意识为它的_ 

平和事 亨， ——亨字一般地以雙乎年I意识为它的字乎。 

* i 4 纯粹识>见*^绝*对本质的天*真*^识之间的关系了两个方 
面，一方面，纯粹识见_宇，与天真意识即是同一个东西，但另一 
方面，天真意识听任质及其部分都在它自己的思想的简单 
元素中自然发展，让它们取得持续存在，并且让它们只充当它的 f 
f 存在，只以对象的方式出现，却否认在这种自在存在中含有它的 
•冷 f 宇。一只要是，按照第一方面，信仰平对纯粹意见而 
wi 二备纯粹的意识，而且只要是，信仰佺炱•多乎就成为一 

种纯粹的 | f 意那么，在信仰这个概念中，纯粹而非谬误 
识见,就找了自我实现的元素。 

从这一方面来看，既然关系双方在本质上即是同一个东西，既 
然纯粹识见的关系是通过同一元素并即在同一元素中发生的，那 
么，它们之间的传达就是一种传达，而它们的给予和接受就 
是一种畅行无阻的交流。无论^^外*还会有什么样的锲子打进意识 
里来，意识，总是这样一种简单性，在这里一切都被消溶，都 
被遗忘，都真纯朴，这种简单性因而对概念是绝对易于吸收 
接受的。因此，纯粹识见的传达可以比为一股香味在畅行无阻的 
空气里悄悄的扩散或传播。它是一种渗透性的传染，传染并不是 




84 


丙（乙）、精神 


作为一种与它要去感染的那种无差别的元素相反对的东西预先就 

能被注意到的，所以它是不能防范的。直到传染已经扩散开来，它 

* 

才是多 亭^ 它才被当初对它漫不经心的意识注意到。因为，这 
种意受到自己本身中来的，固然是自身等同又和意识等 
同的筒单本质，但同时又是已返回于自身的专亨宇的简单性，〔因 
为〕这种简单性后来也按照自己的本性〔否定^1^〕 k 展成为相反的 
或对立的东西，而这就使意识回想起这反面的东西当初的存在方 
式；这样的简单性就是概念，概念是这样的简单知识，它既知道自 
己本身同时又知道它的对方，只不过，它所知道的对方，是在它自 
身内已经扬弃了的对方。因此，当纯粹识见是作为意识对象的时 
候，当它被意识所知道的时候，它早已经传播开了；对它进行斗争， 
说明传染已经发生了；斗争已是太迟了，一切治疗都只会使病情更 
加沉重，因为疾病已经感染了精神生活的骨髓，即是说，损害了在 
自己的概念中的意识，或者说，侵袭了意识的纯粹本质自身；于是 
这种意识就没有可以战胜疾病的力量。因为疾病是在本质自身， 
所以它的一些还没有集中发作的零星表现就可以克服下去，表面 
症候就可以抑制下去，不显得那么严重。这是对它最有利的情况， 
因为它此时既无需徒劳地浪费力量，也不表明自己并没具有按它 
的本质所应有的价值，——当它以症候和个别的发作而与信仰的 
内容及其外在现实的关联相对抗时，是会出现上述情况的。而现 
在，它作为一种不显形迹的和不受注意的精神，悄悄地把高贵的部 
分都到处渗透，随后彻底地把全无意识的神像的一切内脏和一切 
肢体都掌握起来，“卒了个喷學学它用肘臂把它的同伴轻轻一 

推，于是啼哩！哗“！ 垮上了”。①—— 

①《拉摩的 侄儿》:“自 然王国静静悄悄地巩固着自己，我的三位一体的王国，地 
狱的大门而对着这个三位一体什么也不能做。真，它是圣父，圣父产生善，善是圣子， 
圣子产生义，美妃圣灵。这个外邦的上帝（神）谦虚地坐到祭坛上本地神像的旁边。它 
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晨，连当天中午都不见血迹了，因为病的感染把精神生活的一切器 
官都已渗透；到这个时候，只有记忆还保留着以前的精神形态的死 
去了的样式，成了一段过去了的历史，而谁也不知道是怎么过去了 
的；于是新的抬上来供人崇拜的智慧之蛇，就这样毫无痛苦地蜕去 
了一层枯萎的旧皮。 

〔2.识见反对信仰〕但是，隐瞒着自己的行动的精神，在它自 
己的实体的简单内在中所进行的这种不声不响的活动，只是纯粹 
识见的实现的一个方面。纯粹识见的传播，并不仅仅在于相同的 
东西与相同的东西互相 投合； 它的实现弁不仅仅是一种畅行无阻 
的扩散。相反，否定的本质的行动，本质上也是一种发展了的、进 
行着自身区别的运动，这种运动作为有意识的行动，必须在特定的 
有目共睹的实际存在中把它的各个环节摊列出来，必须表现为两 
军对垒下的一种战鼓喧天兵戎相见的暴力斗争。 

我们因而必须看看，巧，巧平和亭甲是怎么样以孕竿亨 
态度来对付它所遇到的与‘己焱抗士裔方的。——抱有否€态 

度的纯粹识见和纯粹意图，由于其概念即是一切本质性，而不是其 

本身以外的什么东西，所以只能自己是自己本身的否定物。因此， 

它作为识见，就成为纯粹识见的否定物，就成非真理和非理性，而 

它作为意图，就成为纯粹意图的否定物，就成为谎言和目的不纯。 

纯粹识见之所以卷入于这个矛盾里来，是因为它参加了一场 
争执，并且以为自己在反对着什么3^,印 亨巧 （或他物）。——它 
所以以为如此，只是因为它的本质，*作^/绝^^的否定性，正在于在 
它自身中含有着他物。绝对概念就是范畴；它的含义是，知识与知 


越来越占有了地位，而在一个晴朗的早晨它用肘臂把它的同伴轻轻一推，于是晞哩！哗 
啦！神像垮在地上了。” 一- 荷夫麦斯特的编注。（狄德罗的这段话，原是描绘耶稣会 
士对无信仰的人的宣传说教的成果的，但在这里，正相反，黑格尔是借以隐喻基督教信 
仰本身的。参看《拉摩的侄儿》，商务印书馆版，第274页。 - - 一 译者） 
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识的即是同一个东西。因此，纯粹识见所说的他物或对方，它 
所说误或谎言，不是什么别的正是它自己；它只能惩处即是它 
自己的那种东西。凡是不合理性的东西，它就没有换句话 
说，凡没经概念把握的东西，就不 f 辛； 因此，当理性不同于它 
自己的一个他物时，它所说的事实 *1^ 只是它自己本身；所以在这里 
它并没跳出它自己以外去。——这场与对方的斗争，因此本身就 
兼含着这样的 意义： 它的斗争也就是它的因为所谓实现，恰 
恰就是把环节发展出来再把它们接收回¥这*样一个运动；这个运 
动的一个部分乃是进行区别，在区别运动中那进行理解的识见把 
自己树立为而当它停留在这个 c 对象〕环节中时，它就自身异 
化了。作为 A 涤识见，它是没有任何的；它的实现运动就在 
于： $ f _变成自己的内容，因为，既然*它'是范畴的自我意识，就没 
有任 W 他^可以变成它的内容。但是，由于它最初在对方中所识见 
到的对象，它只认为是而还不知道那即是它自己本身，所以 
它就在对方中错认了^己\无视了自己。因此，所谓纯粹识见的完 
满实现，意思就是说，它认识到它起初所认为是对象的那个内容即 
是它自己的内容。但这样一来，纯粹识见〔发展完成〕的结果，就将 
既不是它所反对的那些谬误的重建或恢复，也不仅仅就是它最初 
的概念，而是这样一种 识见： 认识到它自己的绝对否定物即是它固 
有的现实，即是它自己本身，或者说，即是它那认识自己本身的概 
念。——启蒙对种种谬误所进行的斗争的这种性质，即，它反对在 
谬误之中的它自己本身并谴责在谬误中的它自己所主张的东西， 
这样一种斗争的性质，乃是〔是我们考察这个运动的人 
所认识到的〕，或者说，这种分矗蒙本身及其斗争来说是_宇 
但是，启蒙斗争的第一个方面，即是说，启蒙之因对它的 
4同的孕采取否定性态度而变为不纯粹，成了对象，乃是多寧 
仰的， 〔 im # 所认识到的〕；信仰于是认为启蒙是谎言、非理 i ‘ 
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坏意图，正如启蒙认为信仰是谬误和成见一样。——就其内容而 
言，启蒙起初是毫无内容的识见，在这空的识见看来，启蒙的内容 
好象是一种外在的 他物； 因此，当启蒙还不是属于启蒙的内容 
这一形态的内容时，内容还是一种与完全独立无涉的特定存 
在，还是在信仰里的东西。 

〔3.识见是对它自己的误解〕所以，启蒙在理解它自己的对 

象时，首先而且一般地是把它的对象当成为¥斤平尽，并且由于对 
自己本身不认识，就把这对象宣布为谬误。本身中意识是 
这样理解一个对象的，即，对象成为了意识的本或者说，成为了 
被意识所渗透的一种对象，在这种对象中，意识保持着自己，保持 
自己为自己本身，保持自己为呈现于自己面前的东西，并且，还创 
造或产生着这种对象，因为意识就是这种对象的运动。启蒙正确 
地把信仰宣布为正是这样的意识，因为它在谈论信仰时说道，那对 
信仰而言是绝对本质的东西，乃是信仰自己的意识的一个存在，乃 
是信仰自己的思想，乃是一个由意识创造出来的东西。①启蒙于是 
宣称信仰是一种谬误，认为信仰关于启蒙自身是什么所说的话纯 
然是一种瞎扯。——启蒙尽管自以为是在向信仰讲述些新的智 
慧，但在它这样做时它所说的完全不是什么新东西；因为，信仰的 
对象，在信仰看来，也恰恰就是这个东西，确切地说，也恰恰就是信 
仰自己的意识的纯粹本质，所以这个意识之将自己安置到它的对 
象中，并不是把自己当成已被否定已经丧失了的，相反，它勿宁非 
常信任它的对象，这就是说，它恰恰认为它自己作 为@1 意识，或 

者说作为意识就字专亨个亨手 f 士。当我信任一•个•人时，我 

所信任的 S 冬人〕，就是我 ㈣ 

‘上 YiP : 到我•的•为存在,我认•识 •到 ： kk 

认義士*‘皋在并且我的为我存在就是他的目的和本质。但是信 

①可参看费尔巴哈在《基督教的本质》中关于上帝的看法。 一一 译者 
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任就是信仰，因为信仰的意识是把自己亨学#—它的对象的，因 
而也就直 观到： 它与它的对象是 f =的，它就在它的对象之 
中。——此外，既然我在其中认《-自 ’ a 的那个东西，对我说来， 
是一个对象，那么在这个对象中，我，对我说来，也就同时是 p 夕/ 了 
，自我意识，具体说来，是这样一种自我 意识： 它在这个对条辜 B 
^自身异化，已经摆脱了它自己特殊的个别性，或者说，已经摆脱 
了它的自然性和偶然性，但是一方面它在这个对象中继续是自我 
意识，而另一方面它还是在这同一个对象中，却是一种象纯粹识见 
这样的 f f f - 意识。一■识见这个概念，不仅含有下列这个意 
思: 意士士士 i 己所见识到的对象中认识到自己本身并即在对象 

中直接地（无须先离开被思维的东西然后再返回自身）具有着自己 

• • • 


本身；并且还有这样的含意，即，意识还知道它自己也是中介运动， 
还知道它自己也是或产生，因为这样，所以在思想中意识的 | 
-与对象的这种统一，是导亨〔意识〕亨〔换句话说，这种统一，意识 
i 知道的〕。—险恰这奋 A 识也就 ▲信 仰;-斤夺彳^今是那对绝 
对本质中的存在的确定性（确信）之所以能士4 w •—•种必要环 
节。信仰的这种行动，不错，看起来好象并不是绝对本质自己赖之 
以产生的那种行动。但是，信仰的绝对本质；从本质上说，它并不 
是在信仰意识的彼岸的那种抽象的本质；相反，它是〔宗教〕社团的 

• •争 


精神，它是抽象本质与自我意识的统一体。〔当我们说〕信仰的绝对 
本质是社团的精神，在这里是说，社团的行动乃是一个本质性的环 
节；这种精神只是通过了意识的产生活动才成其为精神的，——或 


• » • • 


者更确切些说，它不是没通过意识而产生出 来的； 因为，尽管这个 


* • • 


产生活动是非常本质的，但它从本质上说毕竟不是〔绝对〕本质的 
唯一根据，它只是一个环节而已。〔绝对〕本质同时既是自在的又 
是自为的。 

从另一方面看，纯粹识见的概念认为自己是不同于它自己的 
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对象的一种亨$〔他物〕，•因为正是这个否定性规定，构成着对 
象。这样， 纯粹* 识见又从另一方面表述了信仰的本质，它把信仰的 
本质说成是一种不属于自我意识本身的而既然是异己物， 
所以不是亨〔信仰〕 p 本质，而好象是暗进它肚子里来的一 
个怪胎。 &是启蒙&这 里完全是一个 傻子； 信仰体验到，启蒙是这 
样一种言论，它完全不知道它所说的是什么，并且当它谈到什么僧 
侣的欺骗和群众的迷惑时它完全不懂那是怎么一回事。照启蒙的 
这个说法，仿佛有某种夕 | 字 - 东西和别的东西通过玩魔术的传教 
师的一种变戏法被当作中填进了意识里来，而它同时却又 
表示，这某种东西就是意识的一个本质，意识信仰它、信任它、并力 
图使它投合于 自己； 这就是说，启蒙宣称，意识把这个东西既看成 

亨巧巧，本质同样又看成个别的和普遍的|字,，并且是通 
4云 is 的行动把它的自 iw 它的本质结合起了这种统 
一。一 句话，启蒙直接宣称它自己明明说是一种不属于意识本身 
的是意识的 f p 本性。——那么，它怎么能够谈论欺 
骗▲呢？既然云-士垒于信仰所说的话手孕它所认为的信仰 
的情况的反面，那么它倒不如说向信仰表明士-己是有意识的- 

亨。意识既然在它的真理性中直接有着亨亨宇竽，意 ik 
既然在它的对象中占有亨¥?*，换句话说 ，土 蚤巍螽五士‘出它自 

己来，那么在这种情况下还会发生欺骗和迷惑呢？区别已不 
复存在，甚至在词句中也不再有什么区别了。——人们曾提出过 
下述这个一般性 问题: 其实这 
个问题的答案应孩是，•因•为 •一 •个•民 •族 •在这种事情 
上是不可能欺蒙的9——用黄铜混充黄金，用仿造的膺币混充真 
正的货币，可以使少数人受到欺骗，把一场败北的战役说成一场大 


①1778年山祁持列人帝提出米的桕林科学院的悬赏求答的问题。一 - 原编者 
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捷的战役，也可以使多数人受到蒙蔽，还有诸如此类的一些关于感 
性事物和个别事件的谎言，都可以在一定长的时期内使人信以为 
真； 但是，在关于本质知识中，在这里既然意识有着亨亨直 
接的，欺骗蒙混的思想是完全没有存在余地的 # ^ # 

〔 n . ^蒙的原理〕让我们现在进一步再来看看，信仰在它的 
意识——上述的看法只才涉及到信仰意识一般——的 f - 环节中 
是怎样被启蒙〔错误〕看待的。这些环节是：首先，纯粹 k “， 或者 
就其作为对象来说，自在自为的竿亨乎 f ; 其次，信仰意识对绝对 
本质的关系作为一种_的关系；碁 b •卩舍平 ㊉ 带寧，最后，信 

仰的意识在它的行动士 i 者说在中•对•这•个•绝•对本质的关 
系。正如在信仰一般中纯粹识见為解了杏定了那样，在信 
仰的这些环节中它的做法看法也同样是颠倒错乱的。 

〔1.启蒙对信仰的颠倒〕纯粹识见以否定态度对待信仰意识 
的竿这个本质就是纯粹―，而纯粹思维是在它自己本 
身袅定为对象，或被设定为’宁在信仰意识里，思维的这 
种自在存在就同时取得了对自为存 着的意识来说一种对象性的 
形式，不过这对象性形式也仅只是空的形式®;思维的自在存在于 
是具有了一种作为表象而旱的规定。但是由于纯粹 
识见按亨字 fplf ： 〔或•主体〕 ik 个；面来说是纯粹意识，所 

以在纯森就好象是亭平的一种专亨辱[。 
至于这种否定物，当然也以或者被“裊的纯粹亨•字•存•在 
或者被当成感性确定性〔经验方面〕的 f 宇。但是，既然4冬否定 

物同时是为自我的，是自我的对象，而 iik 个自我作为自我具有一 

« _ * _ • • 


①照上一节所说， C 绝对〕本质是作为对象呈现于信仰之前的，这对象虽然是一 
种空的形式，但识见却只考虑这个对象性的形式，而且由于识见本身是现实的自我，在 
现实的自我看来，对象性形式就只能是感性存在0所以，识见就只把信仰的本质看璃象 
石头、面包、偶像之类的感性东西。 一- 译者 
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个对象，是一种现实的意识，那么纯粹识见自己固有的对象，本身 
就是一种举@、 f*f Wfilftlc 纯粹识见的这 
个对象以土呈 A ♦纯4识见前。纯粹识见咒 
骂信仰的表象，并骂在这表象中它自己的对象。但是它对待信仰 
的不公正态度，就在它对信仰的对象的看法中已经表现出来了，因 
为信仰的对象就是它自己的对象。它于是在谈论信仰时就说，信仰 
的绝对本质是什么一块石头，一块木头，虽有眼睛而看不见东西， 
或者说是什么一块馒头，一块面团，本来生长在田里，经人加工改 
变了形象之后又被扔回田里去；——再不然就以另外的什么方式 
说，信仰把〔绝对〕本质拟人化了，搞成对象性的和可以表象的东西 
了。 

启蒙，自称是纯粹性的东西，在这里把精神所认为的永恒生命 
〔永生〕和神圣精神〔圣灵〕都当成一种现实的、 ff —咚， 并以属 
于感性确定性的一种本身毫无价值的看法加以>占^^，1这种看 
法是那祈祷崇拜的信仰〔意识〕所根本没有的，所以纯然是由启蒙 
诬栽给它的。——信仰所崇拜的东西在信仰看来既不是石头也不 
是木头也不是馒头，更不是什么别的有限时间里的感性事物。如果 
启蒙觉得应该说，信仰的对象毕竟象石头木头馒头这样的东 
西，或者甚至说自在地和真正地就类东西，那么信仰，从一方 
面说，诚然也并不是不认识但它认为这个也是是在它崇 
拜以外的东西，而另一方面，爸#来，它的 对象亭 亨學根本不是 
什么一块石头等等的东西;在它看来，它的对象自是纯粹思 
维的本质=> 

( Wissenden ) 意识与这个绝对本质的关系。信仰作为一种具有思 
维活动的纯粹意识，它对这个本质的关系是直接的。但是这纯粹 
意识〔或信仰〕同样也是确定性对真理的一种间接的〔中介了的〕关 
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系；而这样一种间接的关系就构成这样，在启蒙看 
来，这种根据就成了一种零•然但是，知识的 

根据，乃是号亨字$亨穿+4蠱4, •而•且•如就这•具•有知识活动的普 
遍物的真正 V 义^^言^ 识的根据就是绝对 - 当它作为抽象 
的、纯粹的意识或思维本身时，只是绝对:当它作为自我意 
识时，则是关于自己的_¥。纯粹识见同又把这个具有知识活 

动的普遍物亦即，乎-、»着乎亨印增斤，当成一种自我意 

识的否定物。诚嶔，•纯•粹俶尨自•宁今了巧早竿，或 

者说，自己中介着自己的思维，它确是纯•粹•的•知然•它是 
这样一种 — 即，它还不知道自己本身，换句话 
说，关于卩•是•这’个•纯粹的、中介的运动这一点它还不知 
道，那么在它看来，这个纯粹的中介的运动，也如一切即是它自己 
的那些东西一样，显得不是它自己而是一个他物。因此，当它实现 
自己的时候，它就发展了这个对它说来是本质性的环节;但这个环 
节，在它看来却好象是属于信仰的东西，并且由于这个环节具有是 
它的一个他物这一规定性，就好象是一种关于通俗意义下的实际 
历史事实的偶然的知识。于是它在这里就对宗教信仰向壁虚构 

了，比如，瞎说宗教信仰的确定性是建筑在一些亨字平平上 
的，而它们作为历史见证，能给人们提供的关于云彳 A “定 
性还达不到报纸新闻给人们提供的关于任何一项事件的确定性那 
样的程度;——又比如，瞎说宗教信仰的确定性还依靠这些见证偶 
然的一方面是文件的留传保存，另一方面是辗转传抄的 
准确 ‘ ii / 最后还有对这些死文字的含义的手—都有偶然 
性。但是事实上信仰并不想把自己的确定性寄—些历史 
见证和偶然条 件上； 信仰，在自己的确定性中，乃是对它的绝对对 
象的一种纯真自然的关系，乃是关于绝对对象的一种纯粹的知识， 
这种知识并不容许什么词句、文献和抄写人等等因素混杂到它对 
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绝对本质的意识中来，并不让自己由这样一些事物来中介。这种 
意识勿宁说即是它的知识的自身中介着的根据；它即是精神自身， 
而精神既是从个，意识的’令深处自己见证自己，也是通过一切 
人所的对它仰而自己见证自己。如果信仰想当 
真地 wffiii 实为根据给自己的内容提供象启蒙所说的那种论 
据，或者退一步说提供证明，仿佛关键确实就在这里，那么，它就是 
已经上了启蒙 的当； 而且它以这种办法来论证自己或巩固自己的 
种种努力，只不过是一些见证，证明它已经受了启蒙的传染。 

现在，我们有待考察的还有一个第三环节， BP , 意识与绝对本 
_在上的琴孕。这种行动，在于扬弃个体的特殊性或者说扬 
惫个旅士自为#士的自然方式，通过扬弃，个体就产生确定性，确 
信自己在行动之后是一个纯粹的自我意识，也就是说，确信自己 
作为一个 f 夺 f p 个别的意识，是与绝对本质合而为一的。 
——由于 i 合++ ♦_準和¥印已区別开来，又由于纯粹识见 
对待这个行亨春♦，如同它在别的环节中之否定 
它自己本身那样，所以纯粹•识•见•， ㊉ 字这方面来看，必然显 
得自己是愚蠢的、不可理喻的，因*® 士#，•见解和意图的结合，目 
的和手段的一致，成了一种他物，甚至成了它的对立物,——但从 

方面来看，它必然把坏东西、享受和占有当成目的，从而表明 
k ^是最不纯粹的意图，因为纯粹的意图，作为他物，也就是不纯 
粹的意图了。 

因此，从 I 方面看，我们发现，怀有信仰的个体之因它 

舍弃自'然*享 - 乐^而取得了解脱自然享乐的桎梏的较为高尚 
mkk , 以及它之 - 孕誓来证明它对自然享乐的蔑视并不 
是一句 i | 亨而确是毒 A 此等等，启蒙都认为是愚蠢不智 
——同有信仰的个体通过放弃它的财产，来摆脱它之作为一个 
排斥一切其他个体而独占自己财产的绝对个别的个体这样一个规 
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定性，在启蒙看来，也是愚蠢不 智的； 启蒙认为，该个体这样的行 
动，+表明它并没有当真地进行它的解脱，毋宁只表明它超脱 
了自必 然性： 即，超脱了使它自己个别化、并在这样绝对地使 
自己的自为存在个别化的过程中否认别的个体亨专同是一样 
的东西这样一种自然必然性而已。——纯粹识两种情况 
都是既不合目的又不正当的。——它认为，为了表明自己解脱了 
享乐和占有因而拒绝享乐，拋弃财产占有，这是那么， 
反过来说，它将宣称那为了要吃饭而采取实际云‘心忐®的人是 
了。——它又认为，拋弃一顿饭菜不拿奶油鸡蛋换取金钱或 
ii 钱换取奶油鸡蛋而恰恰相反地不取代价白白送掉这类东西， 


这也是不正 当的； 它宣称，一顿饭菜和占有饭菜之类的东西，都是 


• • • • 


一 种自身目的，而这样一来，它实际上等于宣布它自己是一个非常 
不纯粹的意图了，因为它已把享乐和占有视为完全本质性的东西。 
另外，它作为纯粹识见，又主张有必要去超脱自然存在物和超脱那 
追求这种自然存在物的贪欲；只是它认为，来证明 
这种超脱，乃是愚蠢的，不正当的。换句话说;见真正 
说来是一个欺骗，它标榜和倡导一种内心的超脱，而同时却认为， 


« • • 


认真地这样做，把这种超脱字序平字以乎早亭亭學孕，乃是 

多余的，愚蠢的，甚至不正•二 可士 4,•它•既•否.认自己 
是纯粹识见也否认自己是纯粹意图，说它否认是纯粹识见，乃因为 
它否定直接合目的的行动,说它否认是纯粹意图，乃因为它否定去 
证明自己摆脱了个别性目的的那种意图。 

〔2.启蒙的肯定命题〕这就是启蒙让信仰看到的它自己的情 
况。启蒙所以表现得这样不好，是因为它恰恰从它对一个他物的 

关系上取得了一种亨亨巧亨宇，或者说，把它自己表述成了它自己 
的反面；但纯粹识图必然要取得〔其对一个他物的〕这 
种关系。因为这就是它们的实现。——这个实现看来主要是否定 
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性的实在。也许它的芋情况比较 好些； 那么让我们来 
看看它的肯定性的实 *4 冬 ft 么#子。——如果说一切偏见和迷 

信都已排除掉了，那么不免 要问: 窄字予 f 

i \^ kkkmk ^ ——其 iak 个肯 
‘云早 i 云#了，因为它 s 己的 
那个异化同样也就是它的肯定性实在。——在那对信仰而言即是 
绝对精神的东西那里，它把它从中所发现到的规定都理解为木头、 
石头等等，理解为一种个别的现实事物；由于它以这个方式把绝 
对精神的了平多亨準亦即一切内容一般地都理解为一种竽， 

理解为的字字，于是在它看来竿亨+二种 
真空，任*何1^定\任何宾“附加不上去。假如加么*规定、宾词 

争 # 

到这上面来，那将是根本不可原谅 的事； 而恰恰由于这种附加，于 
是产生出了大量的迷信。理性，碎^^平，本身当然不是空虚的， 
因为它自身的否定物就是 专巧对 •象•，云 A 内容； 相反，它倒是内容 
丰富的，但是它之丰富，只 i 备于个别性和限 制性； 它表现它有眼 
光有见识的地方，就在于它既不让个別性限制性这类东西归属于 
绝对本质，也不把它们附加到绝对本质上来，而因为这样，所以 
它懂得如何把它自己和它的有限性财富都安排到它们应有的位置 
上，懂得如何尊严地对待绝对。 

与这个空虚的本质相对立而作为启蒙的肯定性真理的手 
f 的，是那属于意识和一切存在而被排除于一个绝对本质卜 A 
+另 ; If 一般，也就是说，是竿辛]现在，那 

m kV , 在遍历了 

它的全部经验路程以后又瀹+云最发的这个地方来，重 
新成了一种关于亨疗孕亨空的字或者说，成了一种关 
于那些与 它的亨嘉參# •亦即亨夸 f p 

知识。但是它 iikiia 不是一种直蠱心-土的意《，• mk ^ o^k 
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己而字这样一个意识的了。当初，它由于它自己的发展实现而 
陷入种纠纷之中不能自拔，现在，让纯粹识见把自己导回于它 
的最初形态，因而它已经取得了 深知这最初的形态是发展的 
亨平了。这种感性确定性，因以为 f f ,知道一切其他意识形 
态^即感性确定性的一切彼岸都是等于零的虚无，就不再是意见， 
而是绝对真理了。所有超脱了感性确定性的那些意识形态所共有 
的这种虚无性，真正说来，仅只是这种真理的一个消极的证明，除 
此而外它是别无所能的，因为感性确定性自己的肯定性真理，正就 

是作为对象的并且确切说来作为他在的那种概念本身的无中介的 

• • • • 

自为 存在； ——〔概念本身的无中介的自为存在，作为他 
在^ 者说以他在的形式出现，其所以说是肯定性真理，乃是因 
为: 〕 它之 f 宇字-亨之在它以外，以及它象这些现实事 
物一样处于它-然的存在之中时等,宇夸宇为的或者说是 
竿)如此等等彳糸♦任何一个意识而 wii 奉+ ，宇无疑的。 

• 后，亨-巧 亨弓个 亭亨可 y 是诸个别本▲焱4焱本质的关 

系，也就是说\ “•一•和詉仝之间的关系。识见，作为同一 

♦ • 

咚 或无限物的纯粹识见，也亨字另 •彳 誓亦即有限的现实以外;换 
‘话嶔，也越出于作为单纯它-己以外。单纯他在的彼岸， 
在它看来就是 f 率， 于是它就把感性的现实跟空虚联接起关系来。 
不过，并不是关•系•双方都作为$亨而进入于这个学手的规定之中; 
因为一方是空虚，因而只是由>/另一方即感性现*实*的那一方的缘 
故关系才有内容。但是，由于在关系的规定中 f 宇这一方也参与 

其事，所以关系的平字是可以任意形成的；因式是 f 辛亨亨 
从而是自身的 a 惫物； 它既是有也是无；它既是 

+，或者换个说法也一样，与作为彼岸的亨宇的关羞 k 是对现 
i 的一个否亨也是对现实士二个亨亨 〔 或肯定有限的现实于是 
真正可以是通常人们使用的®#东西了。因此，现在感性事 
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物与作为 | 亨的绝对，发生了亭亨巧关系，而且感性的现实本身就 
是_宇@/ 士由绝对创造着， # w #， 照护着。可是同时，它也与 
作44*、作为它的守 f 字的绝对发生着否定的关系，在这种关系 
中，它不是自在的，而•是 Y 了个吟令巧。如果说在前一个意识形态 
中，对立的〔两个〕序字曾•把•自•己•规•定•为学和學，那么现在相反，在 
纯粹识见这里，它们变成_芋的存在和$了卞平亨的存在〔两个〕 
更加纯粹的抽象了。 

〔3.有用是启蒙的基本概念〕但是有限事物对自在存在的肯 
定关系和否定关系，这两种考察方式，事实上同样是必要的，因而 

一切东西都既是 | 亨巧又是$了卞啤，印，换句话说，都是亨罕 

m . - 切东身于•都让自己为别的东西使用•， 

雀是 而现在，它们如果可以这样说的话，腰杆重新挺硬 
起来/虎^^耽 k , 使別的东西望而生畏，都是自为的或为自己的，而 
且转过来利用别的东西。——人是亨了这种关系的东西，所 
以人的本质和人的地位就从这里产 iiif 。 人，就其直接性而 

言，作为一种自然的;亨$，他是¥字巧，巧^，作为一种个别的意 
识，他是竿)^，而别•的 •一 切都羞命+印，•更•确切地说，由于各环节 
在人这种•有•自•我意识的动物看来#着蚤遍性的意义，所以了冬都 
是为了他的愉快和欢乐而存在的，而他，就象刚从上帝手中出 
来的天之骄子，逍遥于世界之上如同游逛于一座专门为他而培植 
的花园里一样。——他一定也从善恶的知识之树上摘取过果实； 
这棵树上的果实对他有一项用处，那就是，足以使他与一切别的东 
西有所区別，因为他那天生善良的本性碰巧 f 有这样的性 质：欢 
乐过度就对它的本性有损，或者更确切地说， A 的个别性本身 f 包 

含着亨印參學，可以越出于自己本身以外去毁灭自为 了矗止 
这种 - A , 发现理性倒是一种有用的工具，可用以适度地约束这 
种逾越，或者更确切地说，可用以在逾越了规定的限度的时候维护 
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自己 本身； 因为这就是意识的力量。有意识的和自在地本 
质，无论从繁复性上或从持续性上说，它的享乐都必须是遍*的， 
而不是一种有规定有限度的 东西； 因此，尺度的规定就在于防止 
享乐在繁复性和持续性上受到阻挠或 限制； 这就是说，尺度的规 
定是无尺度〔或无限度〕。——正如对于人一切都是有用的，同样， 
对于一切人也是有用的，而人的规定、人的使命也就在于使自己成 
为人群中对公共福利有用的和可用的一员。他照料自己多少，他 
必须也照料别人多少，而且他多么照顾别人，他也就在多么照顾自 
己，•一只手在洗涤另一只手。但是他在哪里，哪里就是他适当的位 
置； 他利用别人，也为别人所利用。 

不同的东西互相有用的方式也不同；但所有的东西都因为它 
们自己的本质的缘故，也就是说，都因为是在双重方式下与绝对发 
生着关系的缘故而具有这种相互为用的性质，——就其以肯定方 
式与绝对发生关系而言，一切事物都是宇宇就其以否定方 
式与绝对发生关系而言 ，一 切事物都是为他的。所以，与绝对本质 
发生关系，或者说宗教乃是一^切有用之中最有用的东西；因为它 
是¥ + +亨早本身，它是使一切事物所以站得住的东西，亦即它们 

它是使一切事物所以倒下去的东西，亦即它们 

㈣㈣ 

问，对信仰说来，启蒙的这种肯定性结果也象它对信仰 

的否定性态度〔关系〕一样是极端讨厌的。这样的识见，即，认为在 

» • 

绝对本质中没有任何别的，有的只不过是竿本质、宇 
(etre supr & ie } 亨至大的宇率,——这样，即，众*二®# 
物在其直接的特羞存在中辛巧或好的•，弇且最后认为，个别 
的有意识的存在对绝对本质的关系，或者说宗教，可以由有用性概 
念加以表述而穷尽无遗，所有 S 些•看法，对‘#说来，都是竿亨亨 
恶的东西。同时,启蒙的这种独特的明智之见，在信仰看来又 

t ♦ •舞 
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是于 f|J ^， 甚至还是它对自己之平庸的宇因为启蒙之所以 
是^种见就在于它对绝对本质什么也不知道，或者换个说法也 
一样，它对绝对本质只知道这样一种完全平凡的真理，那就是，绝 
对本质仅仅就是竽而已，相反，它只对有限事物有所知 
道，而且更确切 “ ii , 有限事物是真实的东西，并且认为这 

种关于有限事物亦即关于真实东西的知识是最高的知识。 

〔 m . 启蒙的正当权利〕信仰有权利反对启蒙，这权利是神圣 
的权利，是 绝对- 亨 f - 或 - ff 、- 的权利，而且信仰认为它所受 
启蒙的对待是完正的何权利的；因为启蒙把它的一 
切环节都歪曲了，把它们歪曲成一些与它们在信仰中的真实情况 
大不相同的东西；而启蒙之反对信仰以及坚持其自己的真理，则 
只有人世的 权利； 因为启蒙所做的不公正的事情，所进行的颠倒 
和改变，乃是的一种权利，这种权利是属于那与简单本质或 
f _相对立的的本性的。但是，既然启蒙的权利是自我 
意识的权利，那么启蒙就将不仅限于主张它自己权利，以便让 
两种精神权利仿佛可以互相对峙各不相下，相反/它*将主张它的绝 
对权利，因为自我意识是概念的否定性，而这种否定性不仅是 | $ 
并且也是干预其对方〔意识〕 的； 而且由于信仰就是一种意\^， 
if 以信仰就将不能拒绝承认启蒙有它的权利。 

a .思维的自身运动〕因为，启蒙对待信仰意识所根据的并 
不是启蒙自己特有的原则，而是信仰意识本身中原有的原则。启 
蒙只不过把信仰意识了 f 不自知地分散孤立着的爭 學联系 
到一起呈现给信仰意 Awb / ▲蒙只不过使信仰意识根己的 
某了个思想环节去回想其自己本来就有的、但一想到这一环 
节 ifci 被忘掉了的-士思想环节而已。启蒙通过这样的事实 
向信仰意识表明自 si A 条 识见: 那就是,它能在某一个 f 宇巧环 

节上见到全体，它能找出与该环节联系着的对立面，并 i 士二个 

• • • 
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转化为别一个从而产生出这两个思想环节的否定性本质、 f 字。 
这样一来，启蒙在信仰看来就成了一种歪曲和谎言，因为信 
仰的诸环节的率宇 （ Anderssein ) 揭示出 来了； 它因此好象把信仰 
的环节都直接不同于它们在其个别性中时的某种别的东西 
了；但是，这种 g 也同样是本质的，并且真正说来是信仰意 
识在其本身中本^^就^^的，只不过没曾被信仰意识想起过而被保 
存于什么别的地方了的；因此，这种別的东西，既不是信仰意识以 
外的什么异己物，也不能为信仰意识所否认。 

但是，启蒙虽然提醒了信仰，使之注意其自己的那些孤立的没 
联系到一起的环节，但对它自己本身却也还同样是没有启开蒙昧、 
同样是认识不清的。它以纯粹态度对待信仰，只因为它把 
它的内容排除于它的纯粹性之夕•卜， • A 它的内容当成它自身的 f 亨 
p 。 因此，它既没有在这种否定物中、在信仰的内容之中认识 
i 身，它因此也没有把它所提供的思想跟它提供出来的思想所反 
对的那种思想两者结合起来，联系起来。由于它没认识到，它所谴 
责的在信仰方面的那种东西直接就是它自己的思想，所以它自身 
总是处于两种〔思想〕环节的对立之中，它只承认两种环节之一，具 
体说，它每次都只承认那与信仰相对立的一个环节，而另外一个环 
节，它就使之与前一环节分离开来，恰恰象信仰的做法一样。因此 
它并不统一两者从而创造出两者的统一体、概念，而勿宁是，概念 
在它面前出现是自为地字的，换句话说，它只是发现到 

亨芋等空概念而已。因识见的实现 〔 运动 〕 ，从本质上•说； 
蠱样的 :首先 ，那以概念为本质的纯粹识见自己本身异化为 
一个 绝对的否认了自己 ，(因 为概念的对立是绝对的)，然后再 
从这个他物自己本身，也就是说，回到它的概念。——但启蒙 
仅只 就+这 个运动，它是纯粹概念的一种还没有被意识到的活动， 
这种 活&诚 然达到了它的对象，也就是说，达到了它自己本身，但 
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是它把对象亦即它自己当成了一个并且它也不认识概念的 
性质，即是说，它也不知道，那无差&&东西就是绝对分裂着自己 
的东西。——因此，纯粹识见在反对信仰时所以是一种概念 
乃是囡为它是把信仰意识中各自孤立的环节联系到一起去 WS 
动，而由于这么一联系，信仰各环节之间的矛盾就显现出来了。纯 
粹识见所以能对信仰施加暴力，其绝对就在 这里； 但是，识见 
所以能使这种暴力成为$亨，产生实效，恰恰在于这样的事实: 
即，信仰意识本身即是概 Sf ， 而且本身承认了纯粹识见给他找出的 
那个对立面。纯粹识见于是保有了它反对信仰的权利，因为它使 
信仰本身所必要的和信仰本身所已有的东西在信仰那里成了有效 
准的东西。 

〔2.对信仰的诸论点的批判〕首先，启蒙坚持主张概念〔这个 
环节〕乃是亭—种它信仰的看法，坚持主张信 
仰的绝对本信仰者 As •卩一个 I 義士 意识的本质，换句话说，绝 
对本质是由意识仓在信仰意识看来，它的绝对本质固然 
对它而言是 f 宇士忐 0，•同•时却不是一个什么异己的东西，如果说 
是自在的但己的东西，那就仿佛说，这东西却是在那里，而 
人们却不知道是怎么样和从哪来 的； 事实上勿宁是，它所信任 
就在于孕$它自己作为字了 f 〔特•殊•的〕个人的意识即在绝对本质 
之中，而它所以要顺从和礼就在于要通过它的使绝对本质 
成为亨亨绝对本质。关于这一点，真正说来，启蒙 Ai 对信仰提醒 
一下 WB , 因为信仰曾毫不含糊地宣称绝对本质的_芋 C 存在〕是 
在意识的的 ff 。——但是，启蒙即使针对着信片面性提 
出了一个雇褕仰里所思维的唯一环节——与亨字正相对立的 
环节——信 仰的彳 ^誓，但它本身既然同样没有把士心思想结合到 
一起，那么它就是孤立信仰的这个环节，而把信仰的 f 亨宣 
布为仅只是意识的一个产品。但是，被孤立了的，与自在相 A ■立的 

_ « » _ •参 
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行动，是一种偶然的行动，而且，它，作为一种起表象作用的行动，是 
虚构一•表象的一种产生〔活动〕，而表象都不是 | @东西；这些 
就是启蒙对信仰内容的看法。——但是反过来，意见同样也 
说反面 的话； 比如说，当它强调概念本身所具有的那种环节 
时，它声称信仰的本质是一种与意识手 f 巧、在意识之为 
意识所不认识的异己的本质。就信仰来况也是这样\二;面， 
信仰信任它的本质，并因信任它的本质而取得对亨 f 孕，另 
一方面，在它看来，它的本质的通路是不可探索它质存 
在是不可达到的。 

其次，启蒙所以坚持认为它有权利反对信仰意识，其根据又在 
这里，即，当它把信仰意识所崇拜的对象看作石头和木头之类的一 
种有限的拟人的规定性时，信仰意识自己对这个看法也是接受的, 
承认的。因为，由于信仰意识是这样一种分裂为二的意识，它既有 

一个 - 字的平宇又有这个彼岸的一个纯粹的平亨，所以事实上信 
仰意 rni 身分云所崇拜的对象 f 抱有这种感 4* 物的看法，即是 

说，也认为这是 f 宇亨亭 导地+亨 f 亨亨早；不过信仰意识并没 

有把关于宇夸苧法，亦即有时认为是 

零耑妥日•寸二冬兮这两种看法，结合 

k - ko ——甚至连它自己的纯粹意识 ▲ 未▲受这后一种看法的 
影响；因为，由于它的超感性世界里没有概念，所以它这超感性世 
界的诸差别就是一系列独立的 f -， 而它们的活动就是一种不期 
然而然的偶发-吁，换句话说， • 4感性世界的诸差别都只是属于 
-竽 方面的东士，•它们本身都具有着感性存在的样态①。——至于 
呢，在它这一方面也是一样，它同样把现实孤立为一种被精神 
遗弃了的本质，把规定性孤立为一种固定不移的有限物，仿佛既 

①这里谈到，信仰意识把“圣父”、“圣子”、“荃灵”想象为三个截然不同的境界， 
使它们都具有表象的样态》于是猜神的必然性降为亊件的偶然性。——译注 
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不是本质的精神活动中的一个环节，又不是无，也不是一种什么自 

在自为地 f 宇曹 p 东西，而勿宁 i 一种準寧东西。 

显而 if 方面的情况 4 ii #。 信仰意 识自己 

承认着一种偶然为，它与偁然性事物保有关系，而且在 
它看来绝对本质自是一种表象化了的普通现实;这样,信仰意 
识就华种在自己本身中没有真理的确定性〔确信〕，而且它就 
坦率士 A 自己是这样一种处于那确信着自己并证实着自己的精神 
之此岸的、非本质的意识。不过，信仰意识在它关于绝对本质的直 
接的精神性的知识中，把这个环节忘掉了。——但是，启蒙固然记 
住了这个环节，却又只想到偶然知识而忘掉了他物，——启蒙只想 
到那通过一个异己的第三者参与而发生的中介过程，而忘掉了这 
样一 个中介 过程: 在这个 中介过 程里，直接的东西本身就是它自己 
借以与他物亦即与 f p 乎孕发生中介的那个第三者。 

最后，就对 于^仰 \意识〕的行动的看法来说，启蒙认为，舍弃 

奉# 

享受和牺牲财产是既不公正而又不合目的的。——在信仰的行动 
的不公正性问题上，启蒙是和信仰意识意见一致的，一致之处就在 
于，信仰意识本身也承认占有财产、保持财产和享受财产这个现 
实；信仰意识在保卫其财产时越是坚决和顽强，在放弃其享受时也 
就越是粗野和狠心，因为它财产享受的这个宗教行动，关涉 
着这个现实的彼岸，能够替它 A 取在那现实之彼岸的自由。牺牲 
自然欲望和放弃享受的这种礼拜〔行动〕，由于现实与彼岸的对立， 
事实上就没有任何真理性；保存是与牺牲双双巧^着的；这样的 
牺牲只不过是一种学手，它只在一个很小的部各 ▲完 成了真正的 

牺牲，因而事实上 Ai 作了竽平竿的牺牲。 

在信仰的行动的争上 ，启 蒙认为 ，拋 弃一笔财产以 

便让自己感觉到并向4又4枭出自己一概摆脱了财产，戒绝一种 

• _ • • 

享受以便让自己感觉到并向别人表示出自己一概超脱了享受，这 

• 聲 
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乃是笨拙的、不合目的的做法。信仰意识本身把绝对的行动当成 
—种普遍的行动；在它看来，不仅对它的绝对本质亦即对它的对象 
的行为，显然是一种普遍的行为，就连个别的意识也应表明自己完 
完全全摆脱了它的感性本质。但是，对一笔财产的舍弃或 
者对一种享受的戒绝，却并不是这样 A 舍行为。而且 
由于在行是一种普遍的东西，而 f 今4二种个别的东 
西，所以在意识看行为从本质上说总不能含着目的与实行 
这两者的不协调.不对应；而因为这个缘故，这种行为就表明自己 
是一种没经意识参加过或过问过的行为了，更进一步说，这种行为 
真正说来是太 t 卜_以至根本不能算是一种行 为了； 为了证明自己 
并不贪求口腹而进行绝食，为了证明自己并不沈湎于其他肉 
体快乐而象奥里根①一样废除一切肉体的享受，这实在是太朴素、 
太天真了。行为本身表明自己是一#今和个胃 行动； 但贪 
欲则有根源，是一种东•士欲既不会随同 
寻乐工椒逝而消逝，也未 is 戒绝了个别欲求而消逝。 

但是启蒙一方面呢，它现在把$字 ㊉ 卒¥、 争〒 1字字¥孤立 
起来以与现实性相对立，正如它以士4褕仰 A 直士面把 

事物性、外在性孤立起来以与信仰的内在性相对立那样。它把本质 
之点放在亭¥上、, f 、 學上，并且因此认为，旨在解脱自然目的的具 
体实行，是^^必要相反，这种内在性本身是形式性的东西，它要 
在自然冲动中才能得到实现，而自然冲动所以被认为是正当的，正 

因为它们都是内在的，正因为它们都属于亭寧巧亨字，都属于自 

然。 . 

〔3.信仰变为空无内容〕启蒙于是对信仰有了不可抗拒的支 
配力，因为，在信仰本身中就存在着种种支持启蒙使之现实有效的 


①奥里根 < Origene H ， 185— 254) 是早期的天主教神学家。——译者 
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环节。如果我们仔细考察这种力量的后效，则我们看到，它对信仰 
所采取的反对行为好象是在分裂着（或信任 Vertrauen ) 与直 

接-宇 f 之间寧寧巧统一，好象是感性现实的低级思想沾污 
着_识，好象是在以理智的、自身意志的和实践的 
率 f 破坏谦卑而取得的和字 f - 心情。然而事实 
i ▲蒙给信仰带来的并不是这些，* ffi / i 宁说，是在扬弃着信仰 

本身中原来存在的那种字學、寧、@或者更确切地说字状 
态。 信仰意识使用的是®士量尺度，它有两耳 
朵，两种口舌和语言，它使一切表象都成为双重的，却并不把这种 
双重性的东西进行对照。换句话说，信仰是生活在两种知觉中 ，一 
种是纯然生活于无概念的思想中的意识的知觉，另一种 
是单纯生活于感性现实中的意识的 f M 且信仰在这两 
种知觉中分别过着互不相干的各自——启蒙以感性世界 
的表象来启发那个天堂世界，给天堂世界展示出信仰所不能否认 
的这个有限〔世界〕；信仰之所以无法否认，乃是因为信仰是一种自 
我意识，因而是这样一种统一体：上述两种表象同属于这个统一 
体，而且两者在这统一体里是结合在一起两不分 离的； 其所以两不 
分离，则是因为它们都隶属于信仰所过渡而成的那同一个不可分 

割乎的自我。 

* 一来，信仰就丧失了充实着它的元素的那种内容，并沉沦 
为这样一种精神状态，在此状态下，精神只在其自身中进行着沉闷 
的编织〔活动〕。信仰已被排除出它自己的王国，或者说，这个王国 
已被抢劫走了，因为，觉醒的意识已把这个王国的一切区别和扩展 
都抢劫到自己这里来，将其一切部分都当成大地〔人世〕的财产索 
取回来，归还给了大地。但是，信仰并没有因此而感到满意，因为经 
过这样的启发之后，它发觉，到处呈现出来的都只是个别的本质, 
以至于能对精神有所激发的，就只是无本质的现实和丧失了精神 




10 b 丙（乙）、衔神 


的有限事物了。——由于信仰已没有内容而又不能甘居于这种空 
虚之中，换句话说，由于它超越这个即是它唯一内容的有限世界之 
后所找到的只是空虚，所以它就成了一个它的真理就 
成了一个不复容有任何适当内容存在其中}^空'虚彼岸，因为一 
切一切都已另作安排使用了。——这样，信仰事实上就变成了与 
启蒙同样的东西，即是说，变成了使自在存在着的有限事物与那不 
曾认识也不可能认识因而不具任何宾词的绝对发生关系的 意识; 

其不同处只在于，亨 f 是 f 早了的启蒙，而停呼则是亨早的启 
蒙。不过启蒙是否•能•继续•心•满 •意足 下去，▲±就将众云-5身上 

发现出来；那因失掉了它的精神世界而忧伤抑郁的精神所怀抱的 
眷望之情，仍然潜伏在背后。甚至启蒙自己身上就有着没有满足 
的眷望这一污点，这个污点，——在启蒙的的绝对本质那 
里，表现为了，巧疗巧对象，——在超过启个别本质以趋赴 
空虚彼岸的奉表现为一种 f 亨 I 和亭誓，——在有用事物的 
字竽竽 CSelLsdosigkeitO 中，表现劣一 WWrt 夸苧亨亭。启蒙将 

贏这个 污点； 而只要仔细考察一下被•理的那种 
肯定性结果，我们就会看到，这个污点自在地已经取消掉，扬弃 
掉了。 


< b ) 启蒙的真理性 

精神再也不能从中作出任何区别的那种沉闷的编织〔活动〕， 
于是进入自己本身，居于意识的彼岸，而意识反倒变得对其自己有 
了明白了解。这种明白了解的第一个环节，就其必然性和条件说 
来，是由这个事实所规定的， 即:纯 粹识见，或者说，其本身即 
是概念的那种识见，自己实现了 自己； 说它实现了自己，‘它 
把他在或者说把规定性设置于它自己之中。这样，它就是否定性的 
纯粹识见，也就是概念的 否定; 概念的否定，同样是纯 粹的； 这样一 
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来，就出现了____、绝对本质，而这种东西是没有任何进一步 
规定的。如果 ifnkk 二步规定，那么，识见，作为绝对概念,就是对 
于不复是区别的那些区别的一种区别〔活动〕，就是对于自己不复 
支持自己而只靠 f 个亨_来支持和区别自己的那些抽象或纯粹概 
念的一种区别〔活°动*〕。 i 种对于无区别的东西的区别〔活动〕，确 

切说来就是这么一 回事： 绝对概念把自己本身造成为自己的对象， 

• • 

并且相对于上述那个把自己设定为这本质于是就缺少 
一 个让诸抽象或诸区另其中学兮另 • uy + A 方面，因而就成了作 

为一种 亨疗- 夺的亨二我们前面说过的、信仰 
于失掉云士别 A “沉论而成为的那个精神状态，即，精神 
于其自身中进行着的那种沉闷的无意识的编织；——这同时也就 
是纯粹自我意识的上述那样一种对该运动说来，本质应该是 
绝对异己的彼岸。因为，这种纯我意识既然是进行于诸纯粹 
槪念亦即并没有区别的诸区別之间的一种运动，那么，纯粹自我意 
识事实上就崩溃而成为无意识的编织，即是说，崩溃而成为纯粹的 
感零 O ^ hlerO 或者说纯粹的 - 吻字 ( Dingheit ) 0 ——但是自身异 
A + 的概念，由于此时还正处异阶段，就不认识自我意识的运 
动和自我意识的绝对本质这两个方面的@了卞乎-，就不认识事 
实上即是它们双方的实体和持存的这个双士矗―了乎亨。这种异 
化了的概念，由于不认识这个统一体，所以在它:^质只算是 
一种对象性的彼岸，而造成这种区别的意识，（在此情况下，其自在 
是在其本身以外)，只算是一种有限的意识。 

在这个绝对本质问题上，启蒙自己分裂为两派互相争执起来， 
如同它从前与信仰争执过的那样。一派所以能证明自己是孕 
一派，只是因为它本身又已分裂成为 两派： 因为，它从这个 + 
表明它在它 G 己本身中含有着它从前所反对的原则，并从而表明 
它已经扬弃了它从前出现时所带有的片面性。从前，兴趣是由它 
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和对方分而有之的，现在，兴趣完全落到它一派身上，而忘掉了另 
一派，因为兴趣现在发现，自己所关注的那种对立，即在它这一派 
自身之中就有。同时这种对立已经上升于更高级的胜利的元素之 
中，并在这高级元素中，以纯化了的方式呈现出来。因此，在一派 
中发生的这种分裂，表面上是一种不幸，其实倒反是这一派的一个 
大幸。 

〔 I .纯粹思维与纯粹物质〕纯粹本质自己在其本身中并没有 
任何区别，因此，纯粹本质之所以有区别，乃是由于在意识面前出 
现了这样两种纯粹本质，或者说，由于出现了两种关于纯粹本质的 
意识。——纯粹的绝对本质只存在于纯粹的思维中，或者更确切 
地说，它就是纯粹思维本身，因而根本是处于有限事物、意识 
的彼岸，并且只是否定性的本质。但是既然这样，它恰是 f 

宇，就是自我意识的否定物。作为自我意识的号考_，它鸟号与論 
‘意识关系着的;它是宇，这外在的“，•由于 4* 能作 
出区别和规定的自我意 Vi 系#着 I 其本身也就有了因被尝到或被 
看到等等而产生的种种 区别； 而这种关系，就是确定性和知 
觉这样的关系。 * * * 

如果我们从上述否定性的彼岸所必然过渡成为的这个-穿- 
存在出发，而同时抽除其与意识的这些特定方式的关系，则 
到，余留下来的只是只是在自己本身中进行着的沉闷的编织 
和运动。在这个地方•应•加注意的首要之点是，只是我 
们了观看、感受、品味等等活动之后剩余下种*东西，即 
是 ik ， kW 物质并不是所看见的、所感受的、所尝到的等等东西;被 
看见了的、被感受了的、被尝到了的东西，并不是而是颜色、 
一块石头、一粒盐 等等; 物质勿宁是而•这•样一来，亭宇 

就昭然若揭了，思维的 AAii ， •或者说，纯粹 思-‘ 
乃^是自身无区别、无规定、无宾词的绝对。 
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一派的启蒙，把当初以之为出发点的.处于现实意识的彼岸、 
而存在于思维之中的那个无宾词的绝对，称之为绝对本质;——而 

另一派，则称之为穿亭。假如它们被区别成为 f 夺和精神或占亨， 
那么自然，作为在- i 本身中进行无意识的编就会缺少发*挥_展 
开的丰富生活，而精神或上帝，就会缺少对其自身进行区别的意 
识。两者，诚如我们已经看到的那样，完全是同一个概念；它们的 
区别并不在于事情本身，而纯粹只在于，两派思想形成的出发点不 
同，并且两派在思维运动中各自停留于自己的一个定点上原地不 
动。假如它们越出它们的定点，它们就会走到一起，并且认识到， 
那在一派看来据说是一种可恶的而在另一派看来是一种愚蠢的东 
西者，乃是同一个东西。因为，对于一派来说，绝对本质是存在于 
它的纯粹思维之中或者说是直接为纯粹意识〔所知觉〕的，是存在 

于有限意识以外的，是有限意识的孕亨字-彼岸。假如这一派反 
思一下这样一个 事实: 一方面，思维单的直接性并不是别 

的，正就是字，另一方面，那对意识说来4’亨亨东西，同 
时也和意识*发*生*着»，因为否定判断中的系词 “ 4 /是'既使主宾 
两词分离同样也把分离开来的两词联系到一起的，*而假如注意到 

了这一点，那么，这个彼岸，作为一种 吵芋警 亨夸; f 亨亨$，就会与 

意识发生关系，并且，这个彼岸既然是*以*外*在^^在的 laf 定而呈现 
出来的，它与那被称为的就会是同一个 东西; 宇所 
缺少的环节，也就会有另一派的启蒙，从感性存'在*出然 
后}味觉、视觉等等的感性关系，使之成为纯粹的_$，成为竿 
亨士+亭，成为既没被感觉也没被品尝的那种东西;这#二来，这士 

成了无宾词的简单东西、，穿亭平的本质;它是 f 卒乎存 

在着的纯粹概念，或苧 f g 宁孕芩++命+咢宇。这种识•见 •，彝 不 

在它的意识〔活动〕•它•并不从 ff 
西（这是纯粹的存在物）走向被思维的东西（这与纯粹的是 

♦ •暑# •••••• ••畢 
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同一个东西)，或者说，它并不从纯粹肯定物走向纯粹否定物;不过 
虽然如此，肯定物之所以是— P ， 却完完全全是因为通过否定， 
因为，纯粹否定物既然是纯它就是自身等同的，而恰恰由于 
是自身等同的，它就是肯定的。——换句话说，两派启蒙都没有达 
到象笛卡尔那样的形而上学概念，都没理解， f 夸和尽、手两者 
乎即是同一个东西，都没想到， f 夸 、 f ♦不 i 二种亭+士 

现实，而是纯粹的抽象，并且反过*^说没*有看到，纯森 

•參 攀争 ♦ o * 

维、自身等同性或本质， 一 方面，是自我意识的专亨穿，因而是夸 
卒，另一方面，作为直接的简单性，也同样不是 ft 么的，正是+ 
i •’ 思维就是物性 （ Dingheit )， 或者说，物性就是思维。 # 

♦ ■参 • 0 • • • • 

〔 II .功利世界〕本质之所以到现在才本身了兮 ^/^ KEntzwei - 
ung )， 乃是因为它受了两种不同方式的考察； 一 V 面^ i 质必定本 
身中具有区别，另一方面，正是在这种区别中，两种考察方式又合 
而为一；因为，纯粹存在和否定物两者所赖以互相区别的那些抽 
象环节，随后在这两种方式所考察的对象中又联合起来了。—— 
它们共有的普遍物就是纯粹的自身颤动或纯粹自身思维的抽象。 
这种以自己为轴心的单向自转运动，必然把自己拋散，化为诸多环 
节，因为，只有当它区别它自己为环节时，它本身才是一种运动。这 
种环节区别运动，把不动的东西〔本质〕，当作不复是现实思维、不 

复是自身生活的纯粹存在的一种空壳，拋在 身后； 因为这种区别运 

• » 

动， 作为差别，乃是一切内容。但是这种区别运动，既然把自身置 
于上述等 了孕; ^卜，那么，它就是诸环节的先后交替，就是轉夸 

字、导亨导亨辛这些环节的一种予考孕^奚矗 i 

‘ 就•是纯 W 识 i 的现实意识以之 为’ ndm aw ‘实 ，—— 

功利（或有用性， Nutzlichkeit ) 0 

* * 功利，在信仰看来，或在情感看来，或在那专为自己制造 
存在而称自己为思辨的抽象看来，尽管是那么丑恶，但它毕竟 
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样一种东西，在这里，纯粹识见使自己得到实现并以自己本身为对 
在这里，纯粹识见不复否认它的对象，而且也不认为它的对象 
^具有空洞无物或纯粹彼岸的价值。因为，纯粹识见，为我们已见 
到的那样，就是存在着的概念自身，或者说，就是这样一种自身等 
同的纯粹的人格，这种人格之自己区别自己，只是使每个被区别的 
环节本身成为一个纯粹概念，也就是说，成为简直不是什么有区别 

的东西;它是一种简单的纯粹的自我意识，这种自我意识不仅自在 

• • 

平而且亨存在于一种直接的统一性中。因此，这种自我意识 
士自宇•不是一种长存不变的亨芦，相反，当它有了区别时它 
就 i ： B •卩秦企其为某种东 西了； 但是•这•样一种简直没有停留不能持 

续的存在，就不是_夸印，从本质上说勿宁是，了个，參 ㊉ ，而这 
个他物，正是吸取食它的那种势力。©是€个4雀一环节 
亦即存在相反的第二环节，也象第一环节一样，立即归于消 
逝； 矗# 说得更确切些， 它 作为了，年 华 夸，勿宁 即是- 
率 〔 过程 〕 本身，而这样一来 ， ms 

+ 了。可是这种简单的自为存•在‘同•的•东•西•，殳士+羞 

二#存在，因而是导了个準$亨存在。——纯粹识见，当它孕®中 
了它&环节时亦即当它作为对象时所具有的这种本性，表现于外， 

就是有用的东西 (das Nlitzliche )。 有用的东西是一种自在的持存 

• _ • 

或事物，这种自在存在，同时又只是一种纯粹环节；它因而是绝对 

为一个喚咚!巧，但它之所以是为一个他物的，又恰恰只因它是自在 
这两个相反的环节，于是返回于自为存在的不可分割的统一性 
中。但是，有用的东西虽然表述着纯粹识见的概念，它却并非即是 

纯粹识见一般，而勿宁只是作为表象和作为其自己的对象的那种 

« « • • 

纯粹识见；它只是上述那些环节的不断更替，其中有一个环节，本 

身固然即是已经返回于自己本身的存在，但也仅只是作为自为存 

• • « 

在，即是说，仅只作为一种抽象的、出现于一方而与另外一方相反对 
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的环节。有用的东西本身并不是这样一种否定本质，即是说，它并 
不是把这些环节当作互相对立的环节同时又以 - 了亭或态度 
不加分别地看待它们，或者把它们一律当作一种的(就象 
它们作为纯粹识见时那样）来看待。有用的东西本身固然'保 
f 字环节，但自为存在环节在它这里并不亨存在和+ 
两个环节，假如那样，自为存在就该(或主体 ） a 
ii ， 纯粹识见在有用的东西这里，就把存在于 i ‘纯粹环节中它自 
己的概念当成亨亭;它是对这种平巧+乎的意识，但还不是对这种 
形而上学的概解；它还没有 •达 •到 Y : 宇与伊 亭的事了孕。因为 
有用的东西仍然保有其作为纯粹识见 i ： 惫象 S 二形土，• w 以纯粹 
识见固然已经不再保有一个自在而自为地存在着的世界，但它毕 
竟还保有着一个与它自己有所区别的平$。不过，既然对立都已 
发展到了概念这个尖端上来，那么在紧 - 接 - 着的下一阶段，这些对立 
就将瓦解，而启蒙则将收获它的行动的果实。 

〔 in •自身确定性〕如果我们联系着〔精神生活的〕整个领域 
来考察已经达到的对象，则我们发现现实的教化世界已把自己归 
结为自我意识 的亭寧 ( Eitelkeit ) ,——归结为这样一种自为存在, 
这种自为存在，仍然以教化世界的混乱为自己的内容 ， mddfm 
概念，而还不是自为的 f 學概念。但是这种个别的概念，返回 • i 
之后，就是 — •而纯粹识见就是作为纯粹 | 字或否定性 
的那种纯粹•意•识•，•正如信仰之就是作为$¥學、手或崙▲性的那种 
纯粹意识那样。信仰发现，上述〔纯粹〕它趋于完满的补 
充环节；——但是信仰既然由于这一补充而趋于消灭，那么现在, 
我们要想看到〔互相补充的〕两个环节，一个作为绝对本质，亦即纯 
粹学 或者说否定性的东西，另一个作为 ff ， 亦即肯定性的 
f 糸西，那就只能就纯粹识见来考察 了1 • —纯粹识见虽 
mkm , 9 但作为自我意识；仍然缺少虚妄的意识所具有的那种现 
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实——世界，思维当初就是把自己从这个现实、这个世界上升到思 
维高度上来的。就一个意义说，纯粹识见所缺少的这种东西，已经 
在功利中获得了补充，因为它在功利中迖到了肯定的对 象性; 纯粹 
识见因此就是一种现实的、在自身中满足了的意识。这种对象性， 
现在，构成着纯粹识见的纯粹识见已成为了观念的世界和实 
在的世界、亦即所有的先彳^4界的真理性。精神的第一个世界，是由 
它的分散着的特定存在以及对它自身的个别,^宇构成起来的广 
阔 王国； 正如自然将自己的生命分散为无限繁形态那样，它虽 
有多种形态，却没有各该形态的亨學①。第二世界含有，孕!，是寧 
字夸宇的王国或者说是与上述确相对立的亭—性^王国②。 
但 Ah 世界是功利王国，在这里，弯号卑就是真•理•性；而真理性同 
样也就是自身，亨宇。 f 呼的真理:性•王•国，缺少平字孕原则，或者 
说，缺少这个个人的自身确定性。但是，现实性， i 者说,这个 
个别的人的自身确定性，则又缺少_宇存在。在纯粹识见的对象 
中，这两个世界已结合起来。有用的°东 - 西，就是对象，这是因为，自 
我意识透视对象，并且从对象那里得到它自身的个#，亨_，得到 
它的享受 ( 它的苧 h 自我意识以这种方式 —拳分 ‘，•而这种 
洞察或识见，包含有对象的本质（对象的真正本质，是一种被 
透视了的东西，或者说，是喚零 I 而存在的）；因此，这种识见 
本身就是亭手字甲，而自我•意•识•，▲矗样一种关系中直接具有对它 
自己的普▲“臺痊、对它自己的辱疗亨$，在这种关系中，亭-学 

以及现在和现实性是结合起来了^/。 * 两*个世界得到和解 ， m 


① 第一个世界指教化世界，它是孤立分散的自我迷失了的精神的世界。——译 
者 

② 第二个世界指信仰世界，它是本质的世界，普遍物的世界，但它没有向我意识 
的现实确定性；只有在功利或有用性中，两者才合而为一，抅成筇三个，为自我意识的 
世界。——译者 
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相交接，天国降入人世①。 

C . 绝对自由与恐怖 

〔1.绝对0由〕意识在有用性中找到了它的概念。但是，意识 
的这个概念 ，一 方面，还是一个而另一方面，正因为是对象， 
所以还没有为意识所直接占有 / a 是一个 - P 。 有用仍然是对象 
的一个宾词，还不是主体自身，换句话说，是主体的直接和唯 
一的这同以前我们所见到的是同一种情况，以前我们见到， 

还没有表明自己即是其余各环节的实体，而由于这个缘 
螽，’的东西直接即是意识的自我，并且因此已为意识所占 
有。——但是，〔意识既以有用性为概念〕，有用的东西的对象性形 
式，事实上已经被收回、被取消了，而且由于这种内在方面 
的变革，于是出 kYk 实方面的实际变革，出现了新的意识形态、 

* * iki 因为，事实上呈现在这里的，只还不过是一个分割着自我 
意识与其占有物的对象性假象。因为，就一方面来说，现实的和被 
信仰的世界，其特定组成部分的一切持存性与有效性，根本都已返 
归于这个简单的规定，作为返归于它们的本原与精神；而就另一方 
面来说，这种简单规定已经再也没有什么是它自己的独有物了，它 
勿宁已是一种纯粹的形而上学，一种自我意识的纯粹概念或知识。 
这就是说，意识从作为对象的有用的东西的 f 宇而字 卒那里 

已经认识到，亨 p I 亨亨 宇，本质上是一种卒; f 亨亨芋 ，作 

①这个转化过渡，预示着法国大革命.“绝对自由”的到来。自我意识已使现实 
确定性和真理性两个环节归于和解，结合成为它自己的世界；它现在只还有待于在它 
自己的世界中实现它自己。它的这个世界既是自在存在，又是现实确定性，既是天国， 
又是人进。黑格尔的这个意思，可参看他的《历史哲学》，三联版，485页起论法兰西大 
革命的部分。 - -一译者 
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为字巧或字宇真正说来,是被动的东西，或，是为另 
外二；-▲而备4 •然而对象在意识看来，正是具有 f 

夺守夸这一抽象形式，因为，意识是一种纯粹的识见，而这‘ 
诸区别，都具有纯粹概念的形式。一^旦是，亨，即, 
为它存在返回于其中的那种自为存在，那种自我 ( Selki ); 真不是 
一个与我 ( Ich ) 有所区别的自我，并不是那被称为对象的东西自己 
所独有的一种0我;因为意识，作为纯粹识见，并不是这样一个 t 另 j 
亨自我，仿佛对象同样作为一个自我，可以与之相对立 ; A 
a ， 它是纯粹概念，是自我对自我 bic 巍，是对自己本身的双重绝对 
观看；它的确定性是普遍的主体，它的认知着的概念是一切现实的 
本质。因此，如果说有用的东西曾经只是诸环节的一种不向它自己 
的等了 f 返回的更替〔运动〕，因而还只是认知的一个对象，那么现 
在/不再是这样的东西了；因为认知本身就是那些抽象环节 
的运动，它就是普遍的自我，既是它自己的自我又是对象的自我，而 
且，作为普遍的东西，它就是这种运动的向其自己返回的统一性。 

这样，精神就作为學而呈现出 来了； 它现在是这样一种 
具有自知之明的自我意识，它知道它对它自己的确定性乃是实在 
世界以及超感觉世界的一切精神领域的本质，或者反过来说，它知 
道本质和现实乃是意识对它的知识。——这种意识，对于它 
自己的纯粹人格以及其中的二士精神实在，是有所意识的，而一切 
实在都只是精神性的东西；对它而言，世界纯然是它的意志，而它 
的意志就是普遍的意志。①更确切地说，普遍的意志并不是由默 


①这段话是对新的意识形态的特性的一个概括。前引《历史哲学》489页 上说: 
“感觉，感官性、冲动也是内在生活用来实现它自己的方式，但……它们是意志的不稳 
定的内容=至于公平和道德是 ••… 普遍的意志。……只苻当意志不欲望任何别的，…… 

而只欲望它自己时， 意志才是自由的。绝对的意志，就是欲望成为自由的意志。自 

豆欲望自己的意志，乃是一切权利和义务的基础”。 一一 译者 
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自表示或由代表所表示出来的赞同所表达的那种关于意志的空洞 

思想，而是实在的普遍意志，换句话说，是一切卞巧+亨意志本身：> 
因为，意志自在地就是对人格的或者说对每一个个另^又的意识，并 
且，它作为这种真正的实际的意志，应该是一切人格和每个人格的 
一种有意识的本质，以至于每一个人所采取的行动，都永远是 
没有分全体的行动，而那作为整体的行动而出现的行动，又是 

的直接的有意识的行动。 

^ 自由的这种没有分解的实体，登上了世界的宝座，没有任 
何一种势力可以与它抗衡。因为，既然意识真正说来就是诸精神 
本质或精神势力从中取得其实体性的唯一元素，那么，一旦意识认 
识到对象除自我意识本身而外别无本质，或者说, 一 旦意识认识到 
对象绝对地就是概念，则精神势力当初通过分解为各个集团而组 
织起来并保存下来的它们那整个体系，就瓦解崩溃了。当初，概念 
之所以成为一种存在着的亨_，乃是由于对象被分解或区别成为 

一些孤立的 亨疗等 孕亨集 a ; •但现在，对象既然变成概念，那么在 
它那里就再厶有持续性的东西了；否定性已渗透了它的 
一切环节。现在，对象是这样客观存在着：每个个别的意识，都从 
自己当初被分配指派于其中去的那个领域里将自己超脱出来，不 
再把这些特殊的集团当成它的本质和它的作品或事业，而把它的 
自身理解为意 志的, 亭，把所有的集团都理解为这个意志的本质, 
而且因此只能在一 本身即是整体劳动的劳动中实现它自己。 
于是，在这种绝对自由中，由整体分解而成的那一切精神本质，也 
就是说， 一 切社会阶层，就消除了；当初曾隶属于一个这样的集团 
并在其中行使意志和获得完成的那种个别的意识，于是扬弃了它 
的局限性；它的目的就是普遍的目的，它的语言就是普遍的法律, 
它的事业就是普遍的事业。 

对象和区别，现在丧失了它们那曾是一切实际存在的宾词的 
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亨甲 f 含意;意识所据以开始它的运动的对象，现在不是它当初从 
Ag 回于它自身去的那样了个导弓,，相反，在它看来，对象就 
是意识自身;因此现在的对立) A # 士♦个意识和 f 意识 
的差别里;但是个别的意识自己就知道，云直接就4—有过 
纯系对立―_的那种东西，它就是普遍的意识和意志。它的这种 
实在的现在飘浮于实际的存在或信以为的存在所原有而现 
已消逝那种独立性的尸体的上空，只还好象是空虚的“最高存 
在 : ’(Stre supr 自 me ) 散发出来的一缕乏味的气息。 

〔 n . 恐怖〕在有区别的诸精神集团扬弃了之后，在诸个体的 
局限生活扬弃了之后，并且在这生活的两个世界也扬弃了之后，现 
在呈现出来的就只有普遍的自我意识在其自己本身中的运动了， 
这种运动，乃是具有考^穿形式的意识与哼意识之间的一种 
交互作用；普遍的意^集'结> _学，成为一个‘普遍的法律和事业 

相对立的 卞巧空 亭亨。但是•这•个•个-印意识，对于它自己同样是 

一 个普遍二点是直接意的；它意识到它的对象就 
是它自己制定的法律和它自己完成的事业；因此，当它向运动过渡 
以创造对象性或者说客观性时，它所完成的不是什么个别的东西， 
勿宁只是一些法律和国务活动。 

这种运动因而是意识对它自己的交互作用；意识在它的这种 

运动中并不把任何作为一种 | 申 ㊉ 与它相对立的亨警的东西拋弃 
掉。因为这个缘故,意 识并不 >^达*成任何肯定性事它既不能达 
成语言上的普遍事业，也不能达成现实上的普遍事业，既不能完成 

亨亭甲印自由所制定的法律和规章，也不能完成亨亭宇 W 自由所 
iaA 合动和事业。——有亭平的自由，假如说它完成某种 

事业的话，那么它所完成的事业就该无非是这样:它作为普遍的实 

• • * 

体使自己成为一■种对象和一 ■种 常住不变的存在。那么这种他物， 
孩是自由本身之中别，按照己分解为多种持存 
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的精神集团和不同的权力的部门；就一部分说，这些集团该是立 
法、司法、行政各种分立的年$的但就另一部分说，它们 
该是呈现于现实文化世界^那 S 拳而假如更多地从普 
遍行动的内容上着眼，则它们该是 sa 二#就被分化为更加专门 
的社会的那些特殊的劳动集团。^■普遍的自由，假如它真 
是这样*各化成为它自己的环节，并且真是由此而变成乎字 
实体了，那么，它就会因此而摆脱个别的个体性，并且把;十 

体分配到它的不同环节中去。但这样一来，人格就会感觉^己 ^ j 

■ 

行动和存在被限制到整体的一个分枝中，被限制于一种的行动和 
存 在了； 人格在被置入于亨辛元素中以后，就会意味着是一个 
p 人格；它就会不再真正 # 是普遍的自我意识。普遍的自我意识 
i 不会上当的，无论它对于它部分地参与了的那些 p 法 
律所怀抱的 服从号 无论制定法律和采取普遍行易日有 
的尽亭字，都不能使它受骗而放弃$字，——这里说的现实，是指 
f “定法律，去完成 普遍心 裔不是个别的事业；因为，当 

S 贏只是 f 夸 f f 学 f f 时，它就不是亨字的;它在哪 

里它就不在哪里。 

' 的自我意识并不存在于作为实际存在着的实体的绝对自 
由的这种 fjfpf 孕 f ， 同样，它也并不存在于绝对自由的一些独 
特的行动 雀 +^ ii 行为中。普遍的东西要想成为一个行动， 
它就必须把-结起来，形成个体性那样的单一性，并且将一个 
个別的自我意识安置于领导地位；因为普遍的意志，只有在一个单 

一 性的自我之中，才是一种 f f p 意志。但这样一来，了$等呼个 
另 jjp 自我意识就被排除于这•个•行•动整傅之外，而对这； 合易 K^r 

M 僉的参与了，其结果，这个行动就该不是一种巧自我 
意识的行动。——所以，普遍的自由，既不能—鱼 ffA 肯士性事 
业，也不能作出任何肯定性行动；它所能做的只是否定性行动；它 
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只是制造毁灭的孕 

但是，最高的\ 士普遍自由最相对立的现实，或者更确切地说， 
那唯一还能为自由所意识到的对象，乃是现实自我意识本身的自 
由和个别性。因为，那种普遍性，即，不让自己取得有机组合的实在 
性而以保持自己不失其无分割的连续性为目的的那种普遍性，事 
实上在其本身中也同时正在区别着自己，因为它就是运动或意识 
一般。确切地说，它由于它自己的抽象作用的缘故，正在把自己分 
裂成同样抽象的 极端： 分裂成简单的，不可屈挠的，冷酷的普遍性， 
和现实自我意识所具有的那种分立的、绝对的、僵硬的严格性和顽 
固的单点性 （ Punktualitiit ) 。现在，它已完成了对有组织的实在的 

破除，它孤独地自为地存在着，这就是它的唯一 对象； 这种对 
象，再也没有任何別的内容、别的占有物、别的客观存在和外在广 
延，它仅仅就是知道自己是绝对纯粹的、自由的、个别的自我这一 
知识。这种对象，我们可以根据什么来理解呢，唯一的根据就是它 
的} 特定存在一般。——因此，这两者之间的关系乃是一种 
完的、字纯粹否定，即是说，是作为 f 的个别 
的东西在普遍东中的否定；因为两者都直接是*绝^/^为的，不 
能插入任何东西为中项使两者结合起来。于是，普遍的自由所能 

矗 

作的唯一事业和行动就是而且是一种没有任何内含、没有任 
何实质的因为被否东西乃是绝对自由的自我的无内容 
的点，•它是最冷酷最平淡的死亡，比劈开一棵菜头和吞下一口 
凉水并没有任何更多的意义。 

在这个无所表示的简单音节的平淡之中，就包含着政府、普遍 
意志借以完成其自身的那种智慧、理智。政府本身不是什么别的， 
只不过是一个自己确立自己的点，或普遍意志的个体性。政府，作 
为从一个点出发的一种愿望和实现〔活动〕，它同时也愿意并实现 
着一种特定的意旨和行为。它于是一方面排除其余的个体，使之 
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不得参与它自己的行动，另一方面，把自己构成为这样一种政府: 
其本身是一特定意志，从而与普遍意志相 对立； 因此，它完全没有 
别的选择，而只能把自己呈现为一种我们称之为政府的，只 
是那孕巧了 @派别，而正是由于它是二冬派别，这就直接孕育着它 
的倾焱性；而且反过来说，它既是一个政府，这就使它成为 
一个派别，使它有罪过。如果说，普遍意志保持自己于政府的现实 

•i 

行为中，换句话说，保持自己于政府对它（普遍意志）所犯的罪行 
中，那么相反，政府却没有任何特定的和外在的东西可以让那与它 
(政府）对立的意志借以表现其罪过；因为那与作为普遍意 
志的政府相对立的，只是非现实的纯粹意志、〔内心〕亨因此 ， f 
-寧就 代替了 f -孕； 或者说，有嫌疑，就有犯了罪的•意•义和效果•， 
mi 为对付这“蠢于单纯内心意图中的现实而采取的外在行 
动，就是干脆地把这种存在着的自我或个人消除掉，这种自我除了 
它的存在本身而外，是没有任何别的东西可供消除的。 

〔 m . 自由主体性的觉醒〕绝对自由在它这种独特的 f #中 
成了它自己的对象，而自我意识体验到了这种绝对自由么 
东西。就其 - 字而言，绝对自由正是清除了自身中一切‘别和一 
切有区别事这种 r f : f 。 就其作为抽象的自我意识 
而言，绝对自由是它‘己的死亡的琴^就是绝对自由的这 
种否定性本质的直观。但是，绝对自由的意识发现，它的这 
种实在与这种实在当初对其自己所抱有的概念，是完全不同的， 
即是说，按照当初的概念，普遍意志只是人格的 ff 本质，人格 
知道自己在普遍意志中只是肯定的或被保持着 A 现在呢，绝 
对自由的自我意识所见到的已完全不同，它作为纯粹识见，已把自 
己的肯定本质和否定本质绝对地分割开来，换句话说，它已把无宾 
词的绝对 g 直地分割为纯粹和纯粹所以现在呈现在它 
面前的乃是那实现了的、从二 i 本质‘另_一个本质的绝对过 
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So ——普遍意志，作为绝对肯定的、现实的自我意识，由于它即 
i 这种已占吁为亨亨思维或甲 f 物质的、有自我意识的现实，于是 
就转化为®秦印.®，表明自同时又是自我思维（或自我意识) 
的扬弃。 

* 对自由，作为普遍意志的纯粹自身等同，于是，本身就包含 
着专字，但因此也就包含着—般，并且发展着这种区别，使之 
重‘土为平字印区别。因为•，矗粹的’亨孕，在自身等同的普遍意 
志那里，有•着•它•自己的诸环节所赖以 ia A 那种亨 ff 或 f 序， 
有着它可以将其转化为它的规定性的那种 物质； 

表明自己是对个别意识的否定物，各种精神集团就重新组织形 
成起来，而大批的个体意识就分别归属于这些集团里去。这些个 
体意识在感觉到他们的绝对主人的、死亡的可怕的时候，就重新 
屈从于否定和区别，自行归属于各个集团，返回到一种局部的有 

限的事业上来，不过这样一来，他们也就返回到了他们的实体性 

• • 

现实。 . 

精神也许会从这种骚乱中被拋回于它的出发点，被拋回于伦 


理世界和实在的教化世界（伦理世界和教化世界只会因受那重新 


进入心灵里来的对主人〔死亡〕的恐惧心理所激励而变得活力充 
沛，青春焕发，精神也许会不得不重新开始并永远重复环行这个必 
然性的圆圈，假如发展的结果只是自我意识与实体两者完全渗透 
的话，即是说，假如结果是这样一种渗透：自我意识，由于认识到了 


它的普遍本质乃是与它自己相反对的否定力量，从而愿意把自己 
不视为这个特殊物而只视为一种普遍物，并且因此而也能忍受得 
住把它当作特殊物加以排斥的那普遍精抻的客观现实的话。—— 
但是，发展的结果并不是这个样子，因为在绝对自由中，无论是已沉 
沧为各种各样特定存在的或固着于自己特定的目的和思想的那个 
总识， 不论是属于现实或属于思维的一个外在的有效准的世界，都 
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没有交互作用互相滲透；其结果勿宁是，世界，作为普遍意志，完全 
以意识的形式出现，而自我意识，也摆脱了一切有广延的特定存在 
或各种各样的目的和判断，而集结为简单的自我。自我意识与上述 
本质（普遍意志）交互作用而达成的文化或教化，因而是最髙的和 
最后的文化，从这神教化的观点上看，自我意识的纯粹的简单的现 
实，已直接消逝，已过渡为空虚的无有①。在教化世界本身中，自我 
意识直观不到它在这种纯粹抽象的形式下的否定或异化；它的否 
定勿宁是内容充实的否定，是它异化了它的自费而换取来的荣誉 
或财富；或者说，是分裂意识所达到的精神和识见的 语言； 再或者， 
是信仰意识的天界或启蒙 〔阶 段〕的有用性(功利）原则。所有这些 
规定，都跟随着自我〔或个人〕在绝对自由中所遭受的损失而丧失 
了； 它的否定是毫无意义的死亡，是那本身不含任何肯定性东西、 
不含任何充实内容的否定物的纯粹恐怖。——但同时，这种否定， 
就其现实性而言，并不是一种它既不是位于彼岸的、伦理 
世界在其中归于消灭的那种普也不是分裂意识休戚 
所系的私有财产之个别的偶然〔有无产所有者之兴致的偶然 
〔高低〕，它勿宁是普遍的意志;普遍的意志，在它自己这种最后的 
抽象中，不具有任西，因而不能从牺牲中取回任何代 
价;——但唯其如此，它与自我意识直接即是一个东西，或者说，它 
是纯粹的肯定物，正因为它是纯粹的否定物;而自我或个人的毫无 
意义的死亡、空无内容的否定性，就在内在的概念中转化为绝对的 
肯定性。对于意识说来，自我与普遍意志的直接统一，自我之要求 
知道它自己是普遍意志中的这个特定的中心点，这样的经验都转 
变成了绝对相反的经验。在这种新经验中，意识觉得消逝了的东 

西，乃是抽象的存在，或无实质的点的直接性，而且这种消逝了的 

• • 


①指康德的在之物”或“物体”。一译者 
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直接性乃是意识现在知道它本身正就是的那种普遍性，因为它是 
扬弃了的 a 接性，因为它是纯粹知识或纯粹意志。这样一来，意识 

f 

A 道 S 备纯# i 志就是它自己本身，它自己本身就是本质，不过它 

并不知道这个本质就是粵等守夸本质;这就是说，并不知道纯 
粹意志就是革命政府或；焱府体制的无政府状态，也不 
知道它自己就是这一个派别的中心点或那一个相反派别的中心 

点，相反 ， f 亭亨亨勿宁即是它 〔 意识 〕 的等序巧亨甲亨 亭零 ，而亨 

謇《勿宁就•是 •作•为 •这种纯粹的知识和意 m 的•普 •遍 •意•志•在•这里士 
有失掉宇因为如果说原子式的意识点是它，那么纯粹 
的知识和意 ifki 力•卩是它。因此，它是纯粹意识与其自己的交互作 
用；纯粹作为一种 ff ， 乃是普遍意志;但这种乎亭完全只是 
纯粹意识 I ® 此，自我意是关于那作为本质的纯#“识的纯粹 
知识。此外，它〔自我意识〕，作为亨，仅仅是当作平夸;而 
被它知道了的那种主体或实际行动•的•形•式亨亨巧现实、 Y 宇， 
对它说来，也是形式，却是一种绝对无自我的因为 ， mm 
实、存在，是没有被知道的东西；但这种知识知道知识是本质。 

因此，绝对自由已经把普遍意志和个别意志的对立同它自己 
本身协调起来了；自身异化了的精神，艮卩，达到了自己的对立的 
顶峰、从而纯粹意愿和纯粹意愿两者在其中还互有区別的那种精 
神，已把这种对立降低为一种透明的形式，并在其中发现自己本 
身。——正如现实世界的王国之过渡到信仰的和识见的王国那样， 
绝对自由也从它那摧毁着自己本身的现实王国过渡到另一个 f 自 
我意识的精神的王国，在这里，绝对自由带着这种非现实性被4成 

了真理；而精神，既然亨亨宇孕并且继续是亨、竿，既然它知道这种 
封闭于自我意识中的存在是完全的和完满的本质，它就因为这种 
有关真理的思想而元气恢复，活力重振。这就产生了新的意识形 
态，道德■神。 
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三、对其自身具有确定性的精神、道德 

伦理世界曾表明，在它那里只好死掉了的那种精神，即是说 ， t 
另孕，乃是它的命运和它的真理。但这种宇其实 A 
i 在它自己以外的。教化世界和信仰世真弃了 c 法 

权的〕个人的这种抽象性，而通过完成了的异化，通过最高度的抽 
象，精神的自我或主体发现实体首先变为亭宇而最终竟变成 
了它自己的财产或所有物。于是知识现在‘与它的真理性 
完全一致了；因为它的真理性就是这个知识本身，双方的一切对立 
都已消逝，•而且这些对立不仅亨爷 p 〔研究精神现象学的人 〕 ww 
或自在地是消逝了，而&对于- ‘ i 识本身而言也是消逝了。 

是说，自我意识已经成了髙居于意识自身的对立之上的主人。意识 
是建立在它的自身确定性与对象的对立上的；但是现在，对它说 
来，对象就是它自身的确定性，就是知识——它的自身确定性本身 
现在不再具有自己的目的，因而也不再具有规定性，所以勿宁是纯 
粹知识。 

自我意识因而现在把它自己的知识当成本身。在自我意 
识看来，这种实体，在一个没有分割的统一体•中;既是亭学巧又是 
绝对十兮了亨。这种实体之所以是亭_巧，乃是因为 “ i 识象 

伦理本身知道义务，履行#•义•务，并且以之为它自己的 
本性而隶属于这种义务；但它毕竟不象伦理意识那样是一种 
( Charakter ) ,伦理意识，由于其直接性的缘故，乃是一种特定 

神，只隶属于各伦理本质性中的 Y 种本质性，本身包含着没有自觉 
这样一个方面。——这种去在的意识之所以是_««, 
六喜会为它象文化意识和信仰意识那样，本质上是自•我•的•扬•弃•其 
直接定在的抽象性并使自己变成为普遍的东西的那种 运动； 但它 

擎擎 ♦争 
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所以有这种发展运动，并不是由于它使它的自我和现实经历了纯 
粹的异化和割裂，也不是由于它对现实作了 逃避； 相反，它勿宁是 
带着它的实体而 f $于自己面前的，因为实体就是它的知识, 
实体就是它直观 f A A ‘自身确定性;而且，恰恰即是它的独有现 
实的乃是一切现实，因为，直接的东西乃是 f 夸自身， 
作为过绝对否定性而纯化了的直接性，乃是矗 W 存在, 

乃是 亨字一般或了 亨存在。 

Silk , 绝对杀碰，就其规定而言，并不仅限于是简单的思维本 

• • • 

m 它勿宁是一切现实，并且是只作为知识而存在着的现实。任何 
i 西,假如是意识所不知道的，对于意识来说，就该没有任何意义， 
没有任何力量; 一 切客观性和全部世界，都已退回到了意识的认知 
着的意志之中。意识是绝对自由的，因为它知道它的自由，而它对 
它的自由的这种知识，正是它的实体，它的目的，它的唯一内容。 

( a ) 道德世界观 

〔 I .义务与现实之间被设定的和谐〕自我意识知道义务是绝 
对本质；它只受义务的约束，而这种实体就是它固有的纯粹的意 
识；因为义务不能以自我意识的一种异己物的形式出现。但是，象 
这样地封闭于自身内，道德的自我意识就还没有被看作 ff 。 对 
象是一种直接的知识，而这样完全为自我所渗透的对象，是对 
象。但是，自我意识既然本质上即是中介与否定，它的概念里就含 
有它与一个，字的关系，从而它就是意识。由于义务构成着自我意 
识唯一的本的目的与对象，所以就一方面说，这个他在对自我 

意识而言是一种完全手亭冬 - 现实。但由于这种意识是如此地完 
全封闭于自身内，所&士个他在的关系是完全自由而各不相 
干的，而且因此，就另一方面说，他在乃是一种完全从自我意识解 
放出来的、因而只与自己发生关系的特定存在；自我意识愈自由， 
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它的意识的否定性对象也就愈自由。这样一来，对象就是一种在 
本身中完成了自己个体性的世界，是具有自己固有规律的一个独 
立整体，也是这些规律的一种独立迸程和自由实现，——是一种 f 
f 一般，这种自然，其规律与行动，都隶属于它本身，而它本身，^ 
A —种本质，对道德自我意识漠不关心，正如道德自我意识之对它 
漠不关心那样。① 

从这个规定开始，一个就形成了，这个道德世界观 
是由寧自在自为存在与»>/自•在自为存 在的琴 f 构成的。 
这种两种假定为基础， • 二士面假定 f 兮与 f • •(道德的目 
的和活动> 彼此是学予穿 f 和斧-孕卒的， 房一方 m 又假定有这样 

的意识，它知道只义'务^ •有 质^^而自然则全无独立性和本质 
性。道德世界观包含着两个环节的发展，而这两个环节则处于上 
述两种完全矛盾的假定的关系之中。 

于是，首先假定了道德意识一般;这道德意识一般是 f @和 
它在它的现实和行动中履行着义务，它把义务当^ {本 
ikiwi ^, 这道德意识也假定着自然的自由，换句话说，它从经验中 
知道，自然对于它之意识到它的现实与自然的现实的统一性与否 
是漠不关心的，并且知道,自然半 if 让它华 iff 让它 f 寧。相 
反，不道德的意识也许偶然会实现， * k # i # kr ? 的意 
识就只能见到有采取行动的却不能因采取了行动而获得实 
现的幸福和分得完成实践所的享受。因此，道德意识勿宁具有 
充分理由来抱怨它本身与特定存在之间存在的这种不相对应和不 
公正的情况，在这种不公正的情况下，道德意识只可具有它作为$ 
粹义务的对象，却不得看到它的对象，和它实现了的自我或自身: 

• • • 攀參 ■肇 


①道德自我意识只有唯一的一个目的和对象，那就是但它既是意识，它就 
与一个他在、_然发生关系，正如康德在《实践理性批判:>所会点的那样。而由于这种 
双重性 ，二元产生出了谈徳的乃至费希特的迫德 肚界观 。-译者 
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道德意识决不能放弃幸福，决不能把幸福这个环节从它的绝 
对目的中排除掉。那被表述为的目的,从本质上说，本身 

就有必要包含着这种个 自龕 因为个乎印停字和关于这 
种信念的知识，本来贏士；着道德的一个绝蚣4士。 • knmtj 

p -印 中亦即在已经 f 尽了印义务中的这个环节，就是逄 
+ A - 我进行直观的 w ; 不巍的意识，换句话说，这个环节就是 f 

学，享受固然不直接包含于作为一种亨亨的道德概念中，却包含争 
A 为一种李$的道德概念中。但是这 V —来，享受也就包含于作 
为亭$的中了，因为道德并不力图保持自己为一个与行为相 
对意向，而勿宁力图有所换句话说，力图实现自己。因 
此，目的，作为被表述成为对所含的诸环节有所意识的那种整 
体，就有这样的含义：履行了的义务既是纯粹的道德行为，也是体 
现了的而且作为与抽象目的相对立的方面， 
也是与 ikft - 的亨今 的。——这两方面的不和谐，其•所•以在经 
验上必然表现出因为，自然固然是自由的，然而义务同样 
也是唯一本质性的东西，至于自然，与义务相反，则是无自我的东 
西。由双方的和谐所构成的上述那种整个目的，其自身中就包含 

着现实本身。这种目的同时就是平字的學竿。道德与自然之间的 
和谐，——或者换个说法，因为只识到了它自己与自然的 
统一时自然才成为考虑的对象，让我们把自然换成幸福来说—— 
道德与幸福之间的和谐，是为必然 f 芋-或者说，这种 
和谐是学亨亨巧。因为设定•或»意思嶔 iii ， •有某种尚非现实 
的东西宇 f 这里•表•现出来的这种必然性，并不是那 
作为概念的然性而是 f 夸方面的必然性。但是，必 
然性本质上也是由概念产生出关系。因此被要求或被设 
定的不是属于偶然意识的表象的东西，而是包含在道德概念 
本身的东西，而道德概念，其真正内容就是纯粹意识与个别意 
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识的等了；个别意识应该看出，这种统一亨亨 乎平就 是一种现实， 
这种 《 i ， 作为 0 的的，就是幸福，作劣 g 字，就是特定 

存在一般。——所以，所要求的这种特定存在壶 w 者的统一， 
并不是一种愿望，或者如果把它当作目的来说，它不是一种好象能 
否实现还在不确定之中的目的，相反，它这样的目的，勿宁是理性 
的一种要求，或者说，是理性的一种直接确定性和先决条件。 

上述的那第一种经验和现在谈到的这种设定（或公设 Postu - 
iat )， 并不是唯一的经验和唯一的 公设; 而是有一整系列的公设，现 
在展现出来了。因为自然不仅只是这种完全自由独立的& 

〔存在〕方式，或者说，它不仅是仿佛意识必须凭以实现它自 

的的一种纯粹的对象。意识，等亭_学巧亭，本质上是这样一种东 
西，即，是;^亨才存在着这另一 W ‘ 由¥^的现实，这就是说，它本 
身是一种的和自然的东西。这种自然，这在意识看来是属于 
意识的自然，乃是以意愿的 f 夸、作为冲动和情欲而出现的_宇， 
而感性自为地有着一种为它•自^所固有的亨亨巧本质性，也•就•是 
说，有着 | 另 jl -巧 因此，它是与纯粹意志 A 云士纯 粹目的相对立 
的东西。^纯粹意识而言，本质与其说是双方的这种对立, 
倒不如说是感性对纯粹意识的关系，是感性与纯粹意识的绝对统 

一 。纯粹思维与意识的感性，两者學是个亭$，而 H ， 正是 
对纯粹思维而言并且正是在纯粹4 龜之中 ，•長种纯粹的统 
-5 但是，当纯粹思维作为意识的时候，对它而言，就存在着它自己 
与冲动的对立。在理性与感性这样冲突的情况下，对理性说来，本 
质的事 情是： 冲突消除，统一出现，而且作为消除冲突的的这 
种统一，并不是由于双方同在一个个体中的那种统一，而是 
由于亨；了两者的对立才产生出来的统一。象这'样统一，才是 

因为这种统一里包含有对立，通过这种对立，自我才 
或者说才是一种现实的和事实上的自我并同时是一种普遍 
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的东西；换句话说，因为在这种统一中，才显示出来我们认为对道 
德有着本质重要性的那种宁——由于在对立的两个环节中，感 
性完全是或否定物，而务的纯粹思维是本质，其中没有任何 
可加以放东西，所以看来好象只有通过扬弃感性这一条道路 
才能达到已经产生了的那种统一。然而感性本身既然是这种实现 
过程的一个环节，环节，那么人们将不得不暂时权且说这种统 

一是感性对道德的»—致。——这种统一同样也是一种 f 亨字 
的存在，它不是实际地存在着的；因为实际地存在着的东西是意 
«，•“句话说，是 kk •与 kkklR 的对立。但是；么#条一同时又 
不是一个自在存在，象第一种公设那样，在第一种公设中，自由独 
立的自然构成着一个对立面，因而作为对立面的自然与道德意识 
之间的和谐是出现于后者亦即道德意识之外的;而在这里，情况相 
反，自然即在道德意识本身 之中； 而且我们在这里所考察的是道德 
本身，是行动着的自我所固有的一种和谐；因此，意识必须自己来 
创造这种和谐，必须在道德中永远向前推进。但是，道德的是 

亨$準字 f 手 - 的；因为，假如道德真是出现了，则道德意 枭嶔会 

因 为導- 只是一种作为否定性本质的道德亭$， 
对于道德意识的纯粹而言，感性只具有否定的意义，只是*一'种 
〔与纯粹义务〕 f 兮了亨的东西。但是在道德的和谐中， 
作为道德:亨德就消逝了，正如在道德夸^中或 
者在道德 ai 中道德的和谐了那样。因此，道德的壶▲是不 

能实际达到的，而勿宁是只可予以设想的一种竽亨年学，即是说， 
一 种永远有待于完成的任务。同时，这种任务‘，®又可以被 
设想为绝对不能不，$的，因而它不会永远只是任务；不管在达到 
了这种道德目标的人们究竟想象以为道德意识完全被扬弃 
了也好，或者没有扬弃也好；反正真实的情况究竟是怎么个样子， 
由于目标的达到要推之于无限渺茫的辽远，那么在这样模糊的无 
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限辽远中是不再可以明确分辨了。真正讲来，我们将不得不说，对 
上述特定的想象或“以为”，人们是不会感兴趣的，而且也不会是人 
们所寻求的，因为如果这样做去，那就一定导致 矛盾: ——这就是 
包含在一种任务里的矛盾，这种任务既应该是永远完成不了的，却 
又应该是已经完成 了的； 这也就是包含在一种道德里的矛盾，这种 
道德〔作为一种现实的道德意识〕应该不再是一神意识，不再是现 
实的。可是假如我们接受了这种看法，承认完满实现了的道德中 
包含有一种矛盾，那么道德本质性的神圣性质就势必遭受玷污，而 
绝对义务势必显得好象是某种不现实的东西。 

第一个公设是道德与客观自然的和谐，这是的终极目的; 
另一个公设是道德与感性意志的和谐，这是本身的终极 
目的；因此第一个公设是在 夸 的形式+ 遍，另一个公 

设是在_的形式下的 W 倫。 • m 是，把这两个端项亦即两个 
设想出目的联结起来的那个中项，则是巧 if 行为的运动 
本身。这是两种和谐，它们各包含着差别的环节，不这些环节在 
其抽象的差别性中都还没有相互成为 对象； 只有在现实里才出现 
这种情况，因为在现实里，不同方面都于真正的意识中呈现出来，每 
一方面都呈现为^1*亨的)^亨。这样产生出来的公设就跟以前的公 
设不同，以前的公设只分别地包含着_字夸 p 和谐和 | 
字着的和谐，而现在，则包含着亭+++♦的 和谐。 • 

# # fn .神圣的立法者和不完全的 iki - 嶔 i 识〕道'德意识，作 
为纯粹义务的，和亨乎|:¥，在行为的过程中，跟那与它的 
简单性相反的洛•卩 跟# +今的现实发生了关联，从而取得 
了一种复杂多样的道德 专參二 ‘圣，从内容方面说，就出现了亨亨 

__的一般规律，从形 式方* 面说，就出现了属于认知着的意识 

士* 意识的东西的互相矛盾舂的势力。——首先，在夸—冬考■方 
邱，对于€®意识一般而言 W 效准的，只是众多义义 
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学;至于众多义务，既然是众多的，就只是些 f 亨亨义务，而既然是 
_定的义务，因此对道德意识说来就 不是什 *么^^圣的东西。但同 
时，通过的概念，这些众多的义务又要被视为自在而且 
自为存在•着•的，因为彳^亨本身包含着多#的现实从而包含着 
多种多样的关系。此夕 1、/由于它们只能存在于一个道德里，所 
以它们同时都存在于与前一道德意识不同的另外一种 i i 意识 
里，在这另一道德意识看来，只有纯粹义务作为纯粹的义务才是自 
在而自为的和神圣的义务。 

这样，—种意识的存在，就设定了，正是这另一意识，使众 
多的义务神*圣或者说，把它们当作一些义务予以认识和愿望。 

第一种意识认为纯粹义务与一切，宇亨亭予, f ， 而且义务 
正就是对特定内容的这种漠不相车奋:二 么貞夕 •卜二识，则对行 

为保持着同样重要的关系并承认梦竽内容的既然种种义 
务都是作为特定的义务才对这另二 i 识有效那么内容本身， 
对这另一意识来说，也就象内容赖以成为义务的那形式一样具有 
本质重要性。因此，这另一意识就是这样一种意识，在它这里，普 
遍与特殊完全合而为一，它的概念却是道德与幸福彼此和谐的概 
念。因为这种对立，同样显示了_学 f 道德意识与那作为葶 

夸而与义务的简单本质互相实之间的分割。但是•， 
当初第一种公设只表示了道德与自然之间的 f 卒 y 亨和 
谐， 因为 在那里 ，自 然是自我意识的否定物，是 f 宇环节•，疵在 
相反，在这里，本质上这种〔和谐〕则被设定*为_—种意识。因为， 
存在着的东西现在取得了冬一夸的形式，换句话说,成了在 f 亨 

考那里的零亨宇。自•和•谐^因而就是由思维本质性组 ； A 
m - Wy 作为序»/宁]^字的这些思维本质性，都只会存在于一个 
意识中。这个"意* y {于现*在成了一个世界主人和统治者，它使道 
德与幸福达成和谐，同时弁将诸义务作为复多的义务而加以神圣 
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化。把诸多义务加以神圣化，含有这样的 意思： 在学的意 
识看来，特定义务不能直接是神 圣的； 但是特定义务1 ‘“了实 
际行动（实际行动也是一种特定的东西）的缘故，也同样是 
那么特定义务的必要性，就超出上述那个意识，落入于另外种*意 
识里，而这另一意识于是就是特定义务与纯粹义务的中介意识，就 
是特定义务所以能有效准的根据。 

但在实际行为中，意识是把自己当作这个〔特定的〕自我，当作 
一种完全个别的意识的；它是针对着现实本身、并以现实为目的 
的； 因为它盼望实际上有所完成。 卷于是 落到它〔这现实 
意识〕以外的另一本质中，而这另一 ik ; 允是纯粹义务的意识和 
神圣立法者。行动着的意识，因为它在实际行动着，于是只把（纯 
粹义务的)对方或他物看作是直接有效准的东西，因此纯粹义务是 
属于另外一个意识的内容，只是间接地被行为着的意识看作是神 
圣的，其所以间接，是因为它是属于另一意识的。 

这样一来，义务作为-宇 f 神圣的东西，其效准性既然被 

设定为落到现实意识以外 Y ， 鉍此，现实意识，作为予字 
道德意识，就是只站在一方的，片面的。从其方面说 i 未- ▲ 
的道德意识知道自己的知识和信心是不完善的偶然的，同样，从 
其方面说，它也知道自己的目的是受感性所影响的。由于它 
的不高的缘故，它就不能把幸福视为必然的，而只能视为一种 
偶然的东西，并且只能指望因恩赐而获得幸福。 

不过，尽管不完全的道德意识的现实是不完全的，它的的 
意志和知识却把义务当作本质；因此，在概念中，在与现实立 
的意义下的概念中，或者说在思维中，它是完全的。但是，绝对本 
k 正是这种被思维的东西，被设定于现实之彼岸的东西；因而它是 
这样一种思想，在这种思想中，道德上不完全的知识和意愿被当成 
完全的知识和意愿，而且在这种思想中，正因为这不完全的知识和 
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意愿被当成是最重要的东西，所以它也就按照高尚的道德价值，也 
就是说，按照这不完全的道德意识所$，给予幸福。 

〔 ni . 论道德世界观〕道德世界®完成了。因为， 
在道德自我意识的概念中，纯粹义务和现实这两个方面都被安置 
到一个统一体里，因而任何一方都不是自在自为地存在着的，勿宁 
都是作为一个或作为被扬弃了的东西。这一点，在道德世界 
观形成的最后意识是认识到了的；意识把纯粹义务安置到不 
同于它自己的另外一种本质里，即是说，它一方面设定纯粹义务为 
一种了@〔观念性的〕东西，另一方面将其设定为一种不是 
自在麁准的东西，反而认为非道德的东西算是完善的。 
同样，意识又把自己设定为这样一种意识：即它的与义务不相符 
合的现实，已经扬弃掉了，而且 f $ 学专了 @现实，或者说，在绝对 
本质的宇竽 〔 或观念 〕 中的现实，•跟•道•德•已•不 # 再矛盾了。 

不对于道德意识自己来说，它的道德世界观却并不意味着 
它在它这个道德世界观中已发展了它自己的概念并使它的概念成 
为它的对象，它对无论形式方面的或内容方面的对立都没有任何 
意识，它并没把对立的双方联系起来加以比较，它并不是结合着对 
立环节的反而0己则在不断地发展前进。 因为它 只知道 ，- 

斤宁 序或裔‘，如果对象是指冬学，如果对象是指它的纯粹意识心 
+參 i 象的话，是一种纯粹知或者说是它自己本身。它所进行 
动因而只是在思维，而不是在概念地理解。因此，对它说来， 
它的意识的对象，还不是透明的，还没有透辟地理解；它不是 
绝对 ii ， 只有绝对概念才把穿宇本身或它的绝对对方理解为它 
自己本身。它自己的现实，以 i 一切客观现实，在它看来，固然都 
是乎本 然而它的自由，却是纯粹思维的自由，因此，与纯 
粹 S 对立的自然，同时就出现而成为一种同样自由的 

东西。因为存在的自由和存在之局限于意识中，两者是以同样方式 

• * 
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存在于它之内，所以它的对象就成了一种既是 f 字 f 卞同时+只 
是 聲岑 - p 对象;在它的道德世界观的最后阶段•里•， A 云已基 i 上 
被它的 f 夸是一种麥亨字了 字;而存在与思维的这 

种联合，则已按其实际情况被表述为_象作用 (das Vorstellen ) 0 
既然我们在考察道德世界观时认 V 萄/， k 德世界观的这种客 
观方式不是什么别的，只是道德自我意识本身的概念，只不过道德 
自我意识把它自己的概念弄成对象性的东西而已，那么由于有了 
关于道德世界观的起源形式的这种意识，现在就产生出了另外一 
种有关道德世界观的表述形态。——第一个亦即由之出发的命题 
是： 存在着道德0我意识，或兑，的确 
因为/概设定道德自我意识含有这样的 规定: 它 ’ i 乂为 H •一 
般地都只在其符合于义务的时候才有本质，而且概念还设定这种 
本质即是知识，这就是说，还设定这种本质是与现实的自我直接合 
为一体的，直接处于统一体中的；因此，这种统一体本身就是现实 
的，个现实的道德意识。——现实的道德意识，作为意识，现 

在就•把•它自己的内容看成对象，即看成 f f 爷平 - 巧看成道德与 
一切现实的和谐。但是由于它把这种统一体表象为而对象 
还不是那具有超越对象本身的能力的概念，所以在士会来这种统 
一体是自我意识的一个否定物，換句话说，这神统一体是在它自己 
以外的，是它的现实的一个彼岸，但是这个彼岸，同时也是存在着 

的东西，不过只是被思维为存在着的而已。 . 

道德自我意识，作为自我意识，既然是不同于对象的亨之卜了， 
字¥，那么在它那里余留下来的就只是义务意识与现实之•间 *、 i 施 
也说，就只是义务意识与它自己的现实之间的不和谐了。因而 

现在出现了这样的命题：孕亨+亨字了字印自我意 
识; ——而且，由于道德的忐®只°在•其 k 赢时•候•才德的东 

西，因为义务是没有任何夹杂的纯粹的自在,而道德只因与这种纯 
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粹自在相一致才成其为道德，所以第二个命题就变成了 这样: 

… miS 士 ，•第•三，道德自我意识是自我〔或主体〕，所以它 
，是义务与现实的统一；这种统一于是变成它的对象，成为完 
道德，——但是这完成了的道德同时又是它的现实的一个 

停宁，——不过这个彼岸倒应该是现实的。 

* '在前两个命题的综合统一这一终极目标中，无论是有自我意 
识的现实，或是义务，都只被设定为一种扬弃了的环节；因为它们 
都不是个别的，孤立的，但是，按照它们的本质规定，它们都该是_ 

既然现在在统一中每一个环节都不再是脱离了对士 
&/所 # 以*每*一个环节都是被扬弃了的；而且，从内容方面说，它们作 

为扬弃了的环节，都变成了对象，它们中的,了卞年 
而从形式方面说，它们这种互为对方之对 i 

.秦宇等宁 亨。——或者还可以说，实际上不道德的东西，因为 
云二奋矗#思维，并且超越于其现实之上，所以它在表象〔或 

观念〕中倒是道德的，并且被当成是完全有效准的。这样一来，第 
—个命题 “ f 卒 f — 个道德自我意识”就建立起来了，但它是与第 
二个命题•任何一个道德@我意识”结合 着的; 这就是说 ， f 
卒 f 一个， iki 二个只存在于表象或观念中；或者说，诚然是不# 
士奋何 一个，但另外一种意识却又证明和承认存在着这么一个道 
德意识。 


( b ) 倒置① 

在道德世界观里， 一 方面，我们看到意识¥ 

自己的对象;我们看到，它的对象既不是一种的 


①倒® ( Verstelhmg ) 有颠倒了位置或放错了位置的意思，在下文为了行文方 
便有时译为颠倒、倒置、废置、甚至否定。原意在指出康德道德观的矛盾。此字德文原 
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东西，也并不是在它不知不觉中出现在它面前的。而它勿宁到处 

都是在按照根据进行推理，从而 f 亨这或亨。 
因此，它知道客观本质即是它自己本身，因 A 它 ‘ i ； 它-己 w 是产 
生对象的那个宇号 OlasTHtige }。 因此，在这里意识似乎达 
到了它的安宁 “ i /因^ ，它只能在它不需要再超出它的对象时 
才感到满足而安静下来，因为在这个时候它的对象已不再超出它 
了。但是另一方面，我们看到，意识勿宁是自己把它的对象设置在 
它自身以外，当作它自己的一个彼岸的。不过这个自在自为的存 
在物，同时又被设定为一种并非脱离自我意识独立自存，而是为了 
自我意识和由于自我意识而存在的。 

〔1.道德世界观里的矛盾〕道德世界观因而事实上不是别 
的，只不过是这个基本矛盾向自己的各个不同方面的充分发展；如 
果使用康德的说法来说——这个说法在这里使用非常合适——, 
它乃是了寧①无思想的矛盾。意识在这个发展中的作法 
是： 它奚瀹 * 二冬环节，然后立即转向另一环节，并把第一环节扬 

弃掉;但当它现在刚刚 手卒- 第二个环节时，亨又重新或颠倒 
了这第二环节，反而以 Si 面为本质。同时•，它对于云 W 矛盾和 
—〔行动〕夺是明明知道的，因为当它从一个环节转向其对立环 

节 W 它是亭_ 枣罕# 竽个吁亨乎#的；正 0* —个环节对它说来 

没有实在就要这* ^环^节设定为»巧，或者换个说法 

也一样，为了主张了 t 弓^是 自在存在着的，•它•就•主张其 巧字序 T 
是自在存在着的环•节 • 。•这•样，它就等于招认它事实上根 is 士及 
真对待这两个环节中的任何一个。而这一点我们可以从这个颠倒 


文又有做作、假装 、蒙 混的意思。故本节结尾时谈到由道德的倒置而导致伪善。——译 
者 

①康德称宇宙论的证明为“整个一窝的辩证的〔矛盾的〕僭妄主张”。（《纯粹理性 
批判》，哲学丛书第37卷，第9版，第524页，第18行。）——原编者 
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的〔有欺骗性〕的运动的诸环节中加以详细的考察。 

首先我们让“存在着一个现实的道德意识”这一前提假定以自 
身为根据，因为这个假定直接同以前的什么东西并没有联系，然后 
我们来考察道德与自然两相和谐这个第一公设。道德与自然之间 
的和谐应该是的〔或潜在的〕和谐，不为现实意识所知的和谐， 
不呈现于意识 + 和谐，相反，呈现于意识中的，倒不如说只是道 
德与自然两者之间的矛盾。就呈现于意识中的情况来说， ff 被 
当成为尽序夸字@东西，而现实则被认定为与道德不相 和丨皆 •的。 
但是识是一种疗亨着的意识，而且正因为它是行动 
着的， 它的道德才有现实但是在或行为本身之中，上 
述那个位置被直接颠倒了；因为行为只是内心道德目的的实 

现，只不过是去产生出一种由道德-印平夸!亨^ 1号1亭， 或者说，只 
不过是去制造出道德目的现实本身和^皆^ W ^行为的完成也 
是意识所知道的，它是现实与目的的这种统一性在意识中的 

而且因为在完成了的行为中，意识已把自己实现为这种冬另七 
识，或者说，意识看到它自己已取回了客观存在，而且享受也 
就寓于这种取回之中，所以道德目的的实现同时也就包含着被称 
为享受和幸福的那种道德目的的实现。——于是事实上，行为就 
把当初被当成不能实现的、只算是一种公设、只算是一个彼岸的那 
种东西，直接实现出来。意识于是通过它的所作所为表明，它并没 
有认真地对待它的公设，因为这样一来行为的意义勿宁在于使不 
会当前呈现的东西当前呈现。而且由于和谐是为了行为而设定 
的——因为任何东西，凡通过行为而变成为它必须_ 
〔或潜在地〕本是这个东西，否则它就不选实 ,—— mxh 
为和公设的关联就成了 这样： 为了行为缘故，即是说，为了目的 

与现实达到现实的和谐的缘故,这种和谐被设定为非现实的，彼岸 

• * • • » • • • • 

的。 
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既然有了，那么@的与现实的予 f 亨字的情况，就根本 
没有什么严重，而^相反，彳 g 了本身倒似乎士车么枭肃对待了。但是， 
现实的行为事实上只是意识的行为，因为行为本身只不过是 
一种个别的东西，而它士生出的事业（或作品）只不过是偶然的 
东西。可是理性的目的，作为无所不包的普遍目的，则丝毫也不小 
于整个 世界； 这是一个终极目的，终极目的超出于个别行为的内容 
之外，因而裉本应被设置于一切现实的行为之上。因为普通的至 
善有待于实现，所以没有什么善的东西能得到实行。但事实上，现 

实行为的率$字，以及直到现在才设定的这竽卞目的的 f 宇字，无 
论从任何; BiL 也已重新被倒置了 a 道德 Vf 为不是¥么¥然的 

和有限的东西，因为它以纯粹为本质;纯粹义务构成着 f 了 p 
ft - 目的;而且不论内容上什么样的限制，行为既然 - 
现，那么它总是整个的绝对的目的的完成。或者，让我们重 
新假定•，现实既是自然，而自然有它,规律，是与纯粹义务相反 
的东西，因而义务不能在它这里实‘己的规律，那么情况怎么 
样呢？那就是，既然义务本身即是本质，事实上这就与构成整个0 
的的那个纯粹义务之;因为所要完成的目的就 
将不是纯粹义务，而4的东西、¥字了。但是，与 
现实无干这一点也重新被颠倒了，•因为按照道德的概念来说， 
纯粹义务本质上就是意识;因此，无论如何应该有所行为，绝 
对义务应该在整个自 &“现 出来，道德规律应该成为自然规律。 

因此，如果我们让这个充当本质，那么意识就根本不 
是在严肃地对待道德。因为^^这^^最高的善里，自然并不是于道 
德规律之外另有一种别的规律。而这样一来，道德行为本身就消 
失了，因为只在假定有一种需要行为去克眼的否定物的前提之下， 
才有行为。但是如果自然是合乎道德规律的，那么通过行为，通过 
对现有的存在物的克服扬弃，道德规律岂不就被破坏了。——因 
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此，这种假定就等于承认了这样一种本质 状态： 在这种状态中，道 
德行为成了多余的，甚至根本没有道德行为可言。因此，道德与自 
然两相和谐（这种和谐是通过使两者趋于一致的道德行为的概念 
设定下来的）这一公设，也只好从这一方面表述 如下： 因为道德行 
为即是绝对目的，所以绝对目的就意 味着： 道德行为根本不存在。 

如果我们将意识在它自己的道德表象中借以发展前进的这些 
环节汇合在一起，我们就看得很清楚，意识把每个环节都在它的对 

立面中重新扬弃掉了。由此可见，亨亭 iff 字，道德与现实并不和 
谐；但是它又并不是严肃认真地对‘朱士谐，因为在行为里道 
德与现实的和谐亨亭字是当前存在着的。但由于行为是一种 
个别的东西，意识•也•不•是•严•肃认真看待这种尽亨的；因为它有亨亭 
的善这样一个崇高目的。但是，这也 只不过 *是*再一次对事情&二 

• 鲁 

个颠倒，因为在这里一切行为和一切道德都该是归于消失。或者 
说，意识并不是真正严肃地看待寧行为，勿宁认为最值得期望 
的、绝对的情况 是：最 高的善得到实*现*而道德行为成为多余的。 

〔 n .道德转化为它的反面〕从这个结果出发，意识必须继 
续进行它的矛盾运动，并且必然地要再度废置它对道德行为的_ 
弃。道德是自在的；要想它实现出来，世界的终极目的就不能是已 
经实现了的，道德意识就必须是|^/巧，并且必须有一个与它亨卒 
f 的自然。但是道德意识必须是其^身中已经完成了的。 

4致出第二个 公设： 道德意识与直接在其自身中的自然亦即感性 
相和谐。道德自我意识设定它自己的目的是纯粹的、与欲求和冲 
动独立无涉的，所以在它的目的里感性的目的已经都清除掉 
了。——可是它刚刚建立起来的这个对感性本质的扬弃，它又立即 
废置了。它行动起来使它的目的成为现实，而这个应该已被扬弃 
了的有自觉的感性却正是纯粹意识与现实之间的这个中项，就是 
纯粹意识为实现自己而用的工具或器官，也就是所谓冲动、欲求。 
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因此，意识并不是认真地在扬弃欲求和冲动，因为，欲求和冲动正 

就是 | 学辛亨|,寧 $。 但是欲求和冲动也不应该率手印 
n , ffiiiik+ffiiL 士们也确实是合乎理性的，因为 

令不是什么另•(!&，•只不过是自身实现着的亦即给予自己以一种+ 
_形态的意识，这就是说，道德行为直接就是冲动和道德间 的实& 
+的 和谐。但是事实上冲动也并不只是空虚的形态，仿佛它本身 
中除了自己以外还另有弹簧来推动它。因为感性是一种自然，这 
种自然本身中就有它固有的规律和 弹簧； 因此不能认真地把道德 
看作冲动的发动弹簧、欲求的调整角尺。因为，既然冲动和欲求都 
有它们自己固定的规定性和独特的内容，那么与其说它们符合于 
意识，倒不如说是意识符合于 它们； 而这后一种符合，乃是道德的 
自我意识所不可以做的。因此，双方之间的和谐只是和_ 
亨巧。——刚刚在道德行为中设定起来的道德和感性 
卓 + fdjj 和谐，而平卒+被否定或废置了；和谐竟是在意识 
^，在一个朦胧的远 ir / 在那里既不能再作任何确切区别也不能再 
作任何明确把握，因为我们刚才曾试图把握这种统一，而结果证 
明这是办不到的。——但是在这种自在〔和谐〕之中，根本上意识已 
将己完全抛弃了。这种自在〔和谐〕乃是意识的道德完成，在这 
种完成了的状态中，道德与感性的斗争已经停息，感性已以某种不 
可捉摸的方式符合于道德。——这样一来，这种完成又只是对事情 
的一个颠倒，因为事实上在这种完成中拋弃了自己的勿宁正是 f 
f 本身，因为道德只是绝对目的、窄疗目的亦即与一切其他目的 
+卒的目的的意识；道德既是这种 Vfi * 粹目的的同时又是这样 
识： 它意识到它上升于感性之上，它意识到 - 感 - 性混进它自身中 
来，它并且意识到它是与感性对立着斗争着。——意识之没有认真 
地看待道德的完成，可以直接从意识自己的行动中看出来，因为， 

意识已把道德的完成颠倒移置到无限里去，即是说，它认为道德的 

■ ■ 
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完成是永远达不到的。 

因此对于意识而言能够算得上有效准的东西，倒反是这样一 
种并没有完成的中间状态，这种中间状态虽然并未完成却至少是 
应该趋向于完成的一种过程。但是这种中间状态同样也不能 
是前进；因为在道德里的进，将是一种向着道德消亡的迈进。因 
为这样的迈进，将以道德与意识本身的上述虛无或消灭为目标;而 
永远一步一步地走近虚无，则叫做 - 手。而且还有一层，寧孕, 一 
般说来也象亨 f 一样，将承认道德上•有•零等:冬个的差别，但•在•这个 
领域里，大小别是根本谈不上的。在 i 在以伦理目的为$ 
@义务的意识里，人们根本不能设想有差别，尤其不能设想有数^ 
大小这样肤浅的差别；只有一个德行，只有纯粹义务，只有= 
t 道德。 

# 那么，既然意识并不是认真看待道德的完成，倒反认真看待中 
间状态亦即我们刚才讨论的那种非道德〔状态〕，于是我们就从另 
一 个方面又回到第一个公设的内容上来了。因为我们看不出我们 
何以能为了道德意识的或价值的缘故替这种道德意识要求幸 
福。道德意识明明知道己没有完成，所以事实上它要求幸福 
不能是由于它仿佛有资格享有某种报酬，而勿宁只能是出于一种 
自由的恩赐，即是说，它所能要求的幸福是自在而自为的幸福: f：f 
( alssolche ); 并且它期待幸福的来临不能有什么绝对根据，而 
出于偶然与任意。——非道德〔状态〕在这里恰恰显露出本性来了： 
它原来并不是道德，而是那与道德无关的自在而自为的幸福。 

通过道德世界观的这第二方面，还有第一方面的另一个断言， 
即假定着道德与幸福不相和谐的那一断言，也随同被扬弃了。—— 
人们会自以为经验事实是这 样的： 在我们当前的世界里有道德的 
人时常遭逢不幸，而不道德的人反而时常是幸运的。但是，已经表 
明自己具有本质重要性的那种尚未完成的道德中间状态，清楚地 
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指明这种看法和所谓经验只是事情的一种颠倒。因为，既然道德 
是没有完成的东西，即是说，既然事实上道德，那么关于道德 
遭逢不幸这样的经验能有什么意义呢？ 1由于事实真相同时又 
表明这里涉及的是自在而自为的幸福，所以这一点也很明显 :在人 
们提出“不道德的人生活得很好”的论断时，人们心目中所指的并 
不是会在这里实际发生的那样一种不公正、不道德。既然道德一 

4 

般说来是没有完成的，那么称某人为一个不道德的人这种说法 f 
就归于消失，从而也就只具有一种任意武断的理由根据 。 G 
ii /这 项经验论断的内容含义只不过是说，有些人不该得到自在自 
为的幸福，这就是说，这种论断的真正含义是一种披上了道德外衣 
的¥$。可是人们又说有另外一些人该当获得所谓幸运，其理由 
何“？这其实是出于良好的友谊，由于友好，所以竞然愿望他们 


那些人和自己都能享有这种恩赐、这种机遇， 


〔瓜.道德自我意识的真理性〕道德因此在道德意识中是没 
有完成的。这一点现在已经设定了，但是，道德的本质却只在于 
它是 f 字了 巧 -f 因此没有完成的道德是不纯粹的道德, 

也可道德本身是在不同于现实意识的另一种 
本质里，这种本质乃是一位神圣的道德规律制定者或道德立法 
者。——在意识里道德，亦即作为这个公设的根据的那种 
道德， 亨 _具有这备五:道德，既然在意识里被设定为现实的， 
就是与个特定存在关联着的，因而自己本身中就包含 
有他物或差士/而由于它本身中含有他物或差别，所以就产生出许 
许多多的道德诫命。但是道德的自我意识同时又认为这 
的义务都是非本质的，不重要的；因为本质的、重要的问® R « 士 

了个纯粹的义务,而这许多义务，亨，既然都是 f 宇^ I ，不纯 
就没有任何 k 理性。它们 AA 在一个他物•那•里•获得它 
们的真理性，它们在道德自我意识看来本不是神圣的，只是由于一 
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位神圣的立法者的缘故才是神圣的。①——但是，这种情况本身再 
度不过是事情的一个颠倒。因为，道德自我意识是它自己的绝对， 
而义务则仅仅是 f 所夸 If 的那种义务。可是它只知道纯粹义务是 
义务；它认为不 W 圣 W 东 '西，自在地就是不神圣，而自在地不神圣 
的东西，不能因神圣本质的缘故而神圣化。其实道德意识根本也 
不是认真地要让不神圣的东西學孕它自己以外的亨了，意识而得 
到神 圣化； 因为它认为只有那‘®他看来是通过 + f 乎 fJjJ 
宇亭之内而神圣的东西才是神圣的。——因*，•它•看•待 •‘‘Si 

是一个神圣的本质”这件事也同样不是那么严肃认真，因 
为有些在道德意识看来本来没有本质性的东西，在这另一本质中 
竟会取得本质性。 

于是，如果神圣本质当初被设定为这样:在它这里具有有效性 
的义务不是纯粹义务而是许许多多 f 亨@义务，那么，这个设定也 
必定是又被推翻了，而且那另一本 i 必定只在这样一种情况 
下，即，只当在它那里唯有 学 具有有效性时，才是神圣的。事 
实上纯粹义务也确实是只— i 质中具有有效性，而不是在道 
德意识里具有有效性。在道德意识里虽然好象纯粹道德是唯一有 
效的，然而道德意识毕竟必须以另外的方式来加以设定才行，因为 
它不仅是道德的意识同时也是自然的意识。道德，在它〔道德意 
识〕这里是为感性所激发，因感性之制约而产生的，所以不是自在 
自为的，而是自由的一种偶然结果；不过，在它这里，如果它作 
为纯粹亨亨，则道‘龕是字$的一种偶然结果；所以，道德不在它 
这里而 K 士另一本质里才亨的。 

这样，这个本质现在即是纯粹完满的道德，因为在这一本质里 


①康德自己就曾说过 :“道 德规律……导致，这就是说，它们使人认识到一 
切义务都是神圣的诫律，不是•…而乃是每个自由_意\志本身的本质性规律，但这些规 
律则应该被看作最高存在的诫律^ ”参考《实践理性批判》，商务版，132页。——译者 
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道德同自然和感性不发生任何关系。但是，纯粹义务所以有实在 

• • 

14,就在于它在自然和感性中得到了 ff 。 道德意识认为它自己 

士不完满性就在于在它那里道德同自感性保有一种肯定的关 

• • • 

系，因为在它看来，道德之同自然和感性仅只保有一种否定的关系 

* 參 ■ 

才算得是道德的本质环节之所在。纯粹的道德本质却与此相反， 
它因为超越于对自然和感性的廿 f 之上，所以同自然和感性不是 
保有 f 宇巧关系。因此，它与爸彳1: ] 之间事实上就只还余有一种关 
系、+奉士关系，这即是说，余留给它的关系正是刚才称之为未完 
成的的那种东西。但是既然与现实完全隔离， 
以致与现实完全不发生肯定关 就* 是一种无意识的、不现实 
的抽象，而在这种抽象中，道德，它是对纯粹义务的一种思维和一 
种意志和行动，它的概念就该已被完全扬弃。所以，这个如此纯粹 
的道德本质，也不过是事情的一种颠倒，也必须予以拋弃。 

但在这个纯粹的道德本质中，这个综合的表象作用曾在其中 
反来复去运动的那个矛盾的各个环节，彼此接近起来了；同样，这 
个综合的表象作用并没使之结合起来而却使之(先后）相继出现并 
且不断使之为其反面所代替的它这些对立思想、这些“也”字，也彼 
此接近起来了；它们彼此接近得如此之紧密，以至意识现在不能不 
抛弃其道德世界观而逃归于自身。 

道德意识所以认识到它的道德是未完成的，乃是因为有一个 
与道德相反对的感性和自然影响了它，感性和自然一方面混浊了 
道德本身使之不成纯粹的道德，一方面搞出一批义务来使道德意 
识在实际行为的具体事件中陷于困惑；因为，每一事件都是许多道 
德关系的一个辐集点，就象每一知觉对象都是包含许多属性的一 
个事物 一样； 而且既然等字 p 义务是目的，那么它就有一个内容， 
它的巧亨就是目的的一 ® 谷 ，•因 而道德就不纯粹。——道德于是就 
以另质为它的实在。但这样的实在性只不过说明道德在这里 
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是 亨字而 寧亨印，——是_多亨，意思是说，它是一个亭尽的道德， 
是哼，•意•思•是说，它有苧和嘐竽竿。——在•第•一种未完 
成晶意 识中，道德没有实行出•¥，它在那里是 一个- 字存在，意思 
是说，它是一种學字―，因为它同自然和感性，同•存•在的现实和 
意识的现实结合*在^^起^以此现实为它的 内容; 而自然和感性则是 

道德上的无物。——在第二种意识中，道德出现为-序了印而不是 
出现为一种没有实行的思想事物。但是这种完成士，道德 

在 一个寧 $中有了亨辛，并且有了 | 有了一般的特定存 

在，因而•道•德不是空•虚•的东西，而 id ‘莬士的东西;——这就是 
说，道德的完成在于刚才被规定为道德上的无物的那种东西是遍 
在于道德的浑身内外。道德于是有时据说要完全作为纯粹抽象的 
非现实的思想事物才有有效性，但有时据说正是在这种情况下它 
完全没有有效性;它的真理性忽而在于它与现实相对立、在于它完 
全摆脱了现实，忽而又在于它即是现实。 

这些矛盾以前在道德世界观中经过区别分解、运动展开，曾是 
纷然杂陈、集矛盾之 大成； 现在，这纷然杂陈的一堆矛盾自行消失 
了。因为，诸矛盾所赖以成立的那种区别，本来是不能不那么设 
想、是不得已而设定起来、同时确实又是非本质的区别，现在这样 
的区别已变成为一种哪怕在语言字句之中都不复存在的区别了。 
其结果，被设定为具有差别性的东西，无论作为等于零的无物还是 
作为实在事物，乃完全是同一个东西，乃是特定存在和现实；而那 
应该绝对只作为现实存在和现实意识的彼岸、同时又绝对只存在 
于道德意识之中、并且作为一个彼岸而应该是一无物的那种东西， 
乃是纯粹义务和关于“纯粹义务即是本质”的知识。意识，它作了 
这种不是区别的区别，它宣称现实同时既是无物又是实在事物，它 
表示纯粹道德既是真正本质而同样又是全无本质的东西，这个意 
识，现在把它以前所分解区别的那些思想集合在一起说出来了，并 
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且它亲自表明，它之对待这种规定以及关于|_和¥夺存在这两 
个环节的区分都不是郑重其事严肃认真的， md , 它把被它宣 
称为绝对的在意识以外 f 夸 fpf - 保有于自我意识的自我之 
内，并且因此而把被它 i ‘易4分或绝对的宇夸的东 
西当作一种没有真理性的东西。——意 V 现明确认识 sf ， A 这些 
环节区别开来，分别安置，乃是事情的一个颠倒混乱，如果它真是 
继续颠倒下去，那它就是 P ,。 但是它，作为道德的纯粹自我意 
识，现在抛开了它的宇竽作•用•与它的 ff 之间的这种不同一性，拋 
开了它把它认为不真*¥的东西宣称 <真&的东西的这种非真理 
性，怀着厌恶逃回自身来了。它是¥@@良心鄙视这样一种 
道德世界观， • 它是夸¥ 孕 f S 确信的精神，这种精 

神无需通过上述表*象>^中接地凭良心行动，并且它的真理 
性就在这种直接性之中。——但如果这个真伪颠倒的世界不是别 
的，正是道德自我意识在它自己的环节中的发展，从而即是它的_ 
那么按照它的本质来说，它之返回于自身也将不会变成什么士 
W ? 它返回于自身，勿宁只意味着它 g 纟手亨它的真理性是一 
个假冒的真理性。可是它又〒始¥用¥个¥亨的真理性混充 
亨¥真理性，因为它不能不二士 m 把自己表述现为对象性的 
但同时又明明亨寧这样做只是一个蒙混、颠倒;它因此事实上 
就是伪善，而且对 于*^ 述颠倒蒙混所采取的那种—态度，已经就 
是伪善的初步表现。 * 


( C ) 良心，优美炅魂，恶及其宽怒① 

道德世界 观的二律背反，即，既存在着一种道德意识，又不存 


①从“良心”到“优美灵魂”再到“恶及其宽恕”，是黑格尔心目中德国道德哲学发 
展的三部曲。从康德、费希特的道德主义，到席勒、诺瓦里斯、谢林、施莱马哈等人的浪 
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在任何道德意识，或者换句话说，义务的效准既存在于意识的彼 
岸，又相反地只存在于意识以内，象这样二律背反的环节，前面已 
经总结成为这样一种观念，在这种观念里,非道德的意识俨然成了 
道德的，它的偶然知识和意愿被当成了充分重要的，它由于恩赐而 
获得了幸福。这样自相矛盾的表象，观念，道德自我意识并没接纳 
到自己身上，而是把它安置到它以外的另一个本质里，但道德自 
我意识这样把它不能不认为是必要的东西安置到它自己以外去， 
从形式上看，这本身也就是一个矛盾,正如从内容上看这样做法之 
是一个矛盾一样。但是，显然自相矛盾的东西，和道德世界观在其 
分割与消溶中反来复去兜圈子的那种东西，自在地就是同一个东 
西，因为纯粹义务作为不是什么别的正是意识的或 
主体>，而意识的自我不•是•什•么•别的正是亨宇和号1字，同样，•那•据说 
是在意识之彼岸的东西，不是 什么别 正是粹思维，因而事 
实上 wi 自我；因为这个缘故，所以自我意识，无论夸字或 
者 | 字 f ， 就返回其 e 身，并知道作为其自身的那个 ik ; 在 

那个 中平亭 的东西同时也就是夺和年序冬学。自我意 

IR 把它自身“蠱是在它的偶然性中 w 凫各 鼗准士 忐®，•它，作为在 

其偶然性中有效准的东西，知道它的直接的个别性就是纯粹的知 
识和行为，就是真正的现实和和谐。 

a .良心是在自己本身内的自我的自由〕这种亨， 
亦即对其自身之即是绝对真理和存在具有直接确信精 •乃•是 


漫主义，表明那以居于彼岸的纯粹义务为其本质的道德意识（良心），发展到了道德上 
的“慧心”、优美灵魂；个体与普遍要联合，私意与公心要一致，有时个体占优势，有行 
动，有时普遍居主导，只静观。再进一步发展，就到了黑格尔认为比道德较高的宗教阶 
段。“恶及其宽恕”，表明在天启的基籽教那里义务与冲动、理性与感情都辩证地取得了 
和解，达到了具体的统一。 一- 译者 
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f 学。①这种自我，正如我们所见的那样是从第三种精神世 
云来的，现在请让我们拿它跟以前两种自我作一筒单比 
较。整体或现实，它曾表现为伦理世界的真理性，那是的自 

我；个人的特定存在是得到乎$ 了- 夸字。个人是没有去矗的自 
我，所以它的这个特定存在 ‘- itt 赢 实； 个人-孕亨考 c -卷， 而 
且是直接有效准的；自我是在它自已的存在元素中# _ i 未矗 A 点; 
这个定点没有同它的普遍性分割开来，所以〔它这个定点和它的普 
遍性〕两者并没有相互运动和相互 关系； 普遍是无区别地存在于这 
个定点之中的，它不是自我的内容，而自我也没有把自己充实起 
来。——孕是已经达到了自己的真理性的教化世界的自 
我，或者说\为二之后重建起来的精神，是绝对自由。在这 
种自我中，个别性与普遍性最初的直接统一，趋于 分裂; 普遍性，虽 
然继续是纯粹的精神本质、被承认的存在、或普遍的意志和知识， 
同时却是自我的$_和内容，是自我的普遍现实。但普遍性并不 
具有脱离了自我定存在的形式；因而它在这种自我中没有得 
到具体充实，没有取得积极内容，没有成为世界。道德自我意识虽 
然也让它的普遍性自由独立出来，使之成为一种独自的自然，可是 
它同时又坚持将它的普遍性保留于其本身中，当成扬弃了的环节。 
但是实际上，它这只不过是玩弄了一个将这两种规定互相替换的 
颠倒手法。只作为良心，有了它的亨字，道德的自我意识这 
才取得以充实以前那种空虚的\^务空*虛的权利以及空虚的 
普遍意‘;•而且，因为它这种自身确定性同样是，所以 
它有了自身确定性也就有了特定客观存在本身。 . 


①第三种精神世界即指道德 诋界， 其中的主体为道德的 自我。又 第一种精神世 
界为伦理社会，其自我是法权状态下的原子式个人；第二种精神世界为敎化世界，第二 
种臼我足经过启蒙而反宗教、 ® 功利、争归由的自我；这两个阶段的主体农别于讲道 
德、 m 义务的这“笫三种 u 我”即道德自我。一-译者 
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〔1.良心作为义务的现实〕道德自我意识达到了它的这种真 
理性之后，于是就抛弃或者勿宁说扬弃它本身中导致颠倒的那种 
分裂；也就是说，扬弃¥芋与之间的、作为纯粹-亨的纯粹义 
务与作为一种跟纯粹目的相对立的自然和感性的 — 字之间的分 
裂。道德自我意识在这样返回于自身之后，就成了 •一 •种 f 乎-道 
德精神，它不把纯粹义务的意识当成它自己的一种与现 iii 相 
对立的空虚尺度;相反，纯粹义务正如那与之相对立的自然一样也 
是被扬弃了的环节；具体的道德精神，在一种直接统一性中，是一 

种自身实现着的道德的本质，而行为，则直接是一种具体的道德的 

• •••••••• • • # 

形态。 

让我们假定现在有一件行为，这件行为对于认知着的意识说 
来是一个对象性的或客观的现实。认知着的意识，作为良心〔或良 
知〕，直接具体地认知这件行为，同时这件行为只于认知着的意识 
认知它时才存在着。在这种情况下，如果知识是不同于知识对象 
的另外一种东西,则知识就是偶然的了；但是对其自身具有确定性 
的精神，已不复是这样一种偶然的知识，已不复是由思想自己所产 
生的、仿佛与现实完全不同的东西，栢反，既然 f 芋与，夸的分离 
已经扬弃了，那么这件行为直接在知识的感性命 和字士 i 个什么 
样子也就是象它 f 宇 P 那个样子，它 I 宇乎是冬 斗么 样子也只是 
它 在这种知识中 士士冬 样子。——这#二 i ， 行为， 作为实现〔运 
动〕，就是纯粹形式的意志；也就是说，行为就是单纯的转化〔运 

动 〕 ，就是由一种 f 夸-印现实变为一种被亭亨了空 ff 、 由单纯 
关于亨字的知识 滏‘奚 T 意识产物那样 — 种单纯 
转化正如感性确定性之直接地被接去士、或者说得更确切 
些，直接转化为精神的自在那样，这里所说的转化，也是简单的不 
经任何中介的，这乃是一种通过纯粹概念而不改变内容的过渡，至 
于内容，那是由认知内容的那个意识的兴趣来规定的。——此外， 




150 


丙（乙）、精神 


良心并不把行为的各种情境区分为各个不同的义务。良心并不以 

一种，亨兮自居；假如它以这样的媒介自居,那么在它 
这里/各»1^的务会各自取得一种不可改变的实体性，而这 
样则势将不出下列两种情况之 一，_ ff ， 根本不能有所行为，因 
为每一件具体行为都包含着一般的^^立\每一件道德行为都包含 
着诸义务的对立，那么按照行为的规定说来就总有了 f 方面 、 -n 
义务会受到损害;亨_孕，能够有所行为，那么互相•对•立的诸土4 
之 一 __出现实际受^害的情况，良心，真正说来，乃是清除了 
这些道德实体的那种否定的单一或绝对的 自我； 它是合于义 
务的一种简单行为，作为行为，它并不履行这一义务或那一义务， 
却在认知和实行具体的正义事情。因此一般说来，良心只在这个 
时候才是行为，才是道德的才是先前阶段的无所行动的道德 
意识过渡成为的道德—个行为，其具体形态可以由有区 
别能力的意识加以分区别出不同的特性，在我们此处那就是 
说，区别出不同的道德关系，而且，这些道德关系既可以各被宣称 
为绝对有效准的，（如果它们各是一个义务,那就必然如此）也可以 
经受比较和审核。但在良心所发动的简单的道德行为里，各种义 
务都是搅拌在一起的，以致所有这些个别本质都被了，因而在 
良心的不可动摇的确定性中，义务根本就不发生经核的问题。 

同样，在良心中也不存在上述意识的徘徊动摇的不确定性，那 
种意识时而把所谓纯粹道德安置于自己以外的另一个神圣本质 
里，自视为不神圣的东西，时而又反过来把纯粹道德安置到自己本 
身中，认为另外那一本质是感性与道德的结合体。 ' 

良心拒绝采取道德世界观所有这些忽而设置或肯定下来忽而 
又加以否定或废置的做法，因为它根本拒绝那认为义务与现实互 
相矛盾的意识。在那认为义务与现实互相矛盾的意识看来，说我正 
在道德地行为着，乃是因为此时我只意识到我在完成纯粹义务，而 
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没意识到任何吁令，这事实上就是说，我正在道德地行为着， 
是因为当时_.今多 J 但是，当我实际行为着的时候，我是意识到 
有一个个现成存在着，而且意识到有一个东西是我想 

使之实湍士，我怀 W 二个 f 亨 巧目的 ，履行着一个 f 亨-义务；在 
这里显然有一个与纯粹义•务东西，尽管纯涤据说是行 
为的用意之所在。——与此良心则是这样一种意识，它知道 
当道德意识说纯粹义务是其自己的行为的本质时，其所说的这种 
纯粹目的乃是对事情的一种颠倒；因为事情自身是这样的:纯粹义 
务是由纯粹思维的空虚的抽象构成的，它只以一种特定的现实为 
它的实在和内容，而这种特定现实，乃是意识自身的现实，更确切 
地说，这个意识乃是作为一个个别事物而非作为一个思想事物的 

意识。——良心,对其自己来说，其真理性就在它的自身直接确定 

• • • • • 

f 那里。这种对它自身的亭竽巧具体的确定性，就是本质;如果按 
M 意识所包含的对立来考直接确定性，则固有的直接的个 
另 JJ 孕就是道德行动的内容；而道德行动的 fS ， 正是作为纯粹运 

士 、•亦 即作为或亭寧字的这个自我。 • 

如果就 其•统 •一 的*意义来仔细考察这个自我，则我们 
发现，道德意识只把它自己了解为¥宇〔存在〕或本质;但当它作为 
良心，它就了解到它的芋或•它•的自我。——道德世界观的 
矛盾準亨，意思就是•说•， k 锤 tfi ： 界观的矛盾所根据的区别，已 
经表燊-是区别，区别归结为纯粹的否定性;但纯粹否定性恰 

恰就是这是一种筒单的自我，它既是 巧亨亨 知识，又是关于 
它自己意识的知识。这个自我于以前的空虚本质 
的内容 / sf 为是$辛@东西，这个现实不再意味着是一种对本质 
而言外来的 并具有 己规律的独立的自然。这个自我，作为否 
定性，是纯粹本质的是一种内容，确切地说，是一种自在而自 
为地有效准的内容。 
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此外，这个自我，作为纯粹自身等同的知识，就是 
所以正是这个知识，知识，作为信念，為贏4;#。 
义务已不再是出现于-嶔普遍，勿宁已被认识到在这种 
分割之中是无效准的东西。现在是，规律为了自我而存在，而不是 
自我为了规律而存在。但是这样，规律和义务就不仅意味着是 f 

而且意味着是_ 因为这种知识由于它的自身等南 

螽的 A 故正就是_宇存在。这种 | 芋存在在意识中也把它自己从 
上述它与自为存* 士直接 统一那 i 备离 出来； 在这样分离对立的 
情况下，它就是 f 宇，就是宇。——正是在这个时候，义务， 
作为被自我所^弃义务/ 被* ^识'出只是一个它本来意味着 
是竽¥号^，现在已下降而成为这样一种存在•，这种存在不是自 
我，•宋这就是说，它已下降为一种字峡亨宇。但是这种 

是一种本质性的环节，这是因•为•，‘義，作为意识， 
^ kkk 为存在与为他存在的对立;而现在义务，既然它本身直接 
是@字¥，就不再仅仅是抽象的纯粹意识。 

••对•信•念的承认〕因此，这种导呼亨宇就是 | 宇乎存在着 
的、与自我〔或主体〕有所区别的实体。 • H 、 真没扬 惫祿蠡 粹义务 
或宇存在，而纯粹义务倒是本质性环节，在对待别的环节时 
是&命自居的。良心是不同的自 我意识 的公共元素，而这个 

公共忐是行动在其中可以取得亨字和零辛学的实体；它 
也是被别人承认的那个环节。道德- “ iw 并未这一 

环节，并不具有，亨亨宇亨的 準序亭 $这一环节，所以它逼朵不是 
一 种有所行动的•意•识•，忐 i —# 士现的意识。它的_亨存在， 
对它说来，要么是抽 象的乎 东西，要么是一种无•精•神的$ 
字、存在。但良心所具有的»»亨字，则是这样一种现实 ，士 
#现实是一个 s 我，这就是 k ? 士己有所意识的特定存在， 
它是受到承认这一精神元素。行动因而只是一种翻译，只是把它 

擊 《 « • 
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的内容翻译成为 g 竽华的元素，而在这种对象性元素中，个 
别 Aft # 成了普遍的和认的，而且，正是由于内容得到了承 
认，所以行为才成为现实。行为所以是被承认的从而是现实的，乃 
是因为特定存在着的现实是直接与信念或知识结合着的，换句话 
说，有关一个人的目的的知识直接就是特定存在元素，就是普遍承 
认。因为，行为的 f ;、 义务，是由良心对义务的构成的；这种 
信念正是 f 夸存在身；所以行为的本质就是的自我 
亭 if 换句•话•说，就是 f 号 f ： if 从而就是现实。‘的信念 
出来的行为，因 roiAi —种具有持续存在和特定存在的东 
西。因此在这里，根本再也不能说什么善意没得实现或好人遭遇 
厄运等 等了； 相反，被认识出是义务的东西得到了完成、成为了现 
实，因为符合于义务的东西正是一切自我意识所共有的普遍的东 
西，被承认的东西，因而是存在着的东西。但是如果割裂开来不连 
同自我的内容而单独看待，那么这种义务就是辛，透明的东 
西，透明的东西只意味着是一般的空无内容的 

如果我们回头来看看亨夸初次出现时的那个领域，我 
们就发现，当时的概念是：所作的表述，就是 | 

p 存在。但是，当时直接表述这个概念的那种意识形态毒每幸一 

舍，诚实的意识当时是踉带芊亨-’打交道的。这 
i 在那里只是 一个亨 它•只•在•良•心•这•里•才第一次是 一个宇 ，，其 
所以是主词，因为设定它具有一切意识环节，并且在 e # 来, 
所有这些意识环节，诸如实体性一般、外在的客观存在和思维的本 
质， 统统都包含在它对它自身的这种确定性之中 。 ff ff 在伦 
理中是实体性一般，在教化中是外在的客观存在，在认知 
着自身的思维本质性;而在良心这里，事情自身就是亦即主 
词，主体知道这些环节都在它自己本身中。如果说意识所把 
辑的永远只是空虚的事情自身，那么相反，良心所赢得的则是由它 
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充实了的事情自身。良心所以是这样的力量，乃是由于它知道意 
识的这些环节只是些而它〔良心〕作为它们〔这些环节〕的否 
定性本质统治着它们^ * 

〔3.信念的绝对自由〕如果我们结合着显现于行为中的对立 
所包含的种种个别规定来考察良心，——并且如果我们考察良心 
对这些个别规定的性质所具有的意识，那么我们就会发现，良心在 

对待行为发生于其中的那种情况的现实时，首先是以一种认知着 

• « • 

自居的。只要孕这个环节呈现于这种知识面前，那么， 
在面前的现实忐合士底详尽的把握，从而对情况作确切的 
认识和考虑，就是属于良心行为这个知识的分内之事。但是，这种 
知识，由于它亨普遍性是一个 ff ， 所以它是这样一种有关这 
些情况的知识， s 卩，它自知并不是在把握这些情祝，或者说，它自知 
在把握这些情况时并不是那么真心实意，本诸良心。知识的真正 

普遍而纯粹的关系，乃是它与一种并不同它 卒巧 亨亨亨关系， 
乃是它与自己本身的关系；但是由于它身包含着对它说来 
具有本质重要的对立的缘故，它是关系到意识的一种否定物， 

关系到一种 f 宇乎 亨夸曹亨现实。与纯粹意识的简单性相反，这 
种现实，作为•绝•对•‘«， i 者说，作为各种各样的_夸，乃是情况 
的一种绝对复多性，4惫复多的情况，自己无限地异蛭和扩散，向 
后面扩散，就表现为它的条件，向旁边扩散，就涉及于它的并存事 
物，向前方扩散，就产生出它的后果。——本诸良心的意识对事情 
的这种性质以及它对待事情的态度都是有所意识的，它知道，它在 
认识它于其中行动的那种事件时它不是按照这里所要求的这种普 
遍性来认识的，它知道，它佯言对一切情况都作这样本诸良心的认 
识与考虑只是一句空话。然而对一切情况的这种认识与考虑，倒 
也并不是根本不存在的，只不过它们是作为一种亨 f ， 作为某种仅 
只为他物而存在的东西存在着而已;而这种本诸 i 心的意识，就把 
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它的不完全的知识当成一种充分的完全的知识，因为这种不完全 
的知识是它知识。 

同样，的普遍性方面，换句话说，在纯粹意识所作的内 
容规定方面，情^^也是这样。——正在朝着釆取行动的方向前进的 
良心，是同事件的许多方面发生着关系。事件分裂为许多部分事 
件，同样，纯粹意识与事件的关系也分裂为许多部分关系，这样一 
来，事件的多样性也就是的多样性。——良心知道它必须在 
各式各样的义务中进行抉作出决定；因为从其规定性上说或从 
其内容上说它们任何一种义务都不是绝对的，只有学才是 
绝对的。但是这个抽象物已经在它的实在性中获得有着 
自我意识的“我”这样的意义。对其自身有确信的精神，作为良心， 
静止于其自身中，而它的普遍性或它的义务，则存在于它对 

义务的纯粹 f 字之中。这 # 种»亨信念本身就同纯粹冬考是一样 
的空虚，其 id 说是纯粹的，为义务在它那里不是何东西、 
不是任何有规定的内容。但是行动是必须采取的，个体必须为行 
动而进行并且，对其自身有确信的精神，亦即自在存在在其 
中获得它有着自我意识的“我”这一意义的那种精神，知道这 
神规定和内容就在其自身直接确定性中。自身直接确定性，作为 
规定和内容，就是¥聲_意识，就是冲动和欲求。——良心不承认 
任何内容对它说来是绝对的，因为它是一切被规定的东西的绝对 
否定。它完全宇来进行规定;但是，自身中接纳规定性本 
身的那个圈子是所谓感性，•所以要想从自身直接确定性 
中取得任何内容，那就除了感性之外什么也找不到的。一所有 
的一切，在前此的形态中曾表现为善或恶、表现为法律和法权的那 
些东西，统统是不同于自身直接确定性的一种喂令、 巧所 
有这些东西都是一种亭寧 - 亨$，而普遍的东•西•现* i 二#为他 
的 存在； 或者另换一冬扁 ▲ iA ， 所有这些东西都是这样一种对 
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象，这种对象在中介着意识与它自身时，出现于意识与它自己的真 
理性之间，不但不构成意识的直接性，反倒使意识脱离自己。—— 
但是对于良心来说，自身确定性就是纯粹的直接的真理性;而且因 
此，这种真理性就是良心的被当成呈现出来的自身直接确定 
性，或者一般说来，这种真理性就是+>1的任意性和个人的无意识 
的自然存在的偶然性。 

这种内容同时却又算得是道德的或算 得是#学。 因为 
纯粹义务，象前面考察审核法律的理性表明的那样^真对任何 
内容都绝对一视同仁，对一切内容都可以容纳或适应。在这里，纯 
粹义务同时具有着的本质形式，并且这种形式的个人信 
念不是别的，正就是^/纯^粹^务的空虚性的意识，意 识到： 纯粹义 
务只是一个环节,这个环节就其实体性来说乃是一个宾词；而宾词 
是以个体为它的主词〔即主体〕的，主体可以任意给予纯粹义务以 
什么内容，可以把任何内容与这种形式结合起来，可以使任何内容 
具有出诸良心的性质。——让我们设想有一个人在以某种方式发 
财致富；每一个人都要维持他自己以及他家庭的生活，也同样都要 
积蓄以便成为对别人有用的人，给需要援助的人做些有益 
的事/ ik ：4 一种义务。关于这是一种义务这一点这个人是有所意 
识的，因为这个内容是直接包含在他的自身确定性中的；并且这个 
人还认识到他在这件事例中是在履行这种义务。别的人也许认为 
〔他以发财致富作为履行义务〕这一方式乃是骗局；坚持于这 
件具体事例的一些别的方面，但亨个：所以坚持他的*这*一方面，是 
因为他意识到发财致富乃是一种'纯1^的义务。 —— 所以，别的人 
称之为强横不义的行为，在这个人看来正是履行义务，以保持自己 
的独立性而不听人 摆布； 别的人称之为怯懦退缩的行为，在这个人 
看来正是完成义务以保全生命和保持可能性以便造福于 别人； 相 
反，别的人称之为勇敢的行动，在他看来反倒是大大有损于上述两 
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种义务。但是，怯懦退缩当然不可以达到这样拙劣的地步，以至于 
不知道保全生命和使自己有可能造福于别人都是义务 ，—— WS 
它的行为之合乎义务性没有 f 字，以至于不知道其合乎灸# 
出于上述假如一个人怯•懦•到果真没有这种信念和认识， 
那就等于说怯拙劣到了不道德的地步。道德之所以是道德， 
全在于具有知道自己履行了义务这样一种意识，那么被称为怯懦 
的行为，将也象被称为勇敢的行为一样，并不缺少这种意识；因为 
义务这个抽象的东西，既然能够接纳各种各样的内容，它也就能够 
接纳怯懦这个内容。——因此，只要采取行动的人知道他的所作 
所为是义务，而且只要一方面他知道这一点，另一方面既然对义务 
的信念也即是合乎了义务，那么，他就是得到了别人的承认；他的 
行为就因此而有效准，因此而有了现实存在。 

随便哪一种内容都完全可以和别的内容一样毫无限制地任意 
自由地把自己安排到纯粹义务和知识这一普遍的被动的媒介里 
去，这种自由是无法反对的，即使有人主张另外一种内容应该被安 
排到那里面去，也并不能有助于否认这种自由；因此无论哪一种内 

容，只要它是内容，本身就具 有寧亨 亨，这种污点是纯粹知 
识本来所没有的，是纯粹知识既接*受*可以鄙弃的。一切内 
容之所以是内容都因为它是一个有规定的东西，所以任何内容就 
这一点而言都是与别的内容站在同一个平面上的，虽然这样说来 
好象使人觉得各个内容所含的特殊的东西都被扬弃掉了似的。可 
能出现这样的情况：义务既然在实际事例中一般总是一分为二， 
形成$字，并因此而形成 f 导^与 f -学 的对立，那么，以普遍性 
自身 iA 容的那种义 务本* 身 " if 接就%亥*具 - 有纯粹义务的性质，而且 
它的形式与内容因而就该彼此完全符合。因此，比如说，为普遍的 
善的行为就好象比为个别的善的行为更为可取些，然而，这种普 
遍的义务，根本是作为自在自为地存在着的实体、作为法权和法律 
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而存在着的那种东西，是不依赖于知识和信念、不依赖于个 
别又“直接兴趣而孕_有效准的 东西； 而这样的东西恰恰就是道 
德一般曾经把反 对士赤 头指向着它的 f 字的那种东西。不过，谈 
到它的@亨，既然普遍的善与个别的善•是•亨字亨，那么它的内容就 
也还是一亨巧 内容； 因此，它的规律 a 是焱样一种规律，对于 
这种规律，良心^道自己完全不受约束，完全独立自由，并且自己 
拥有绝对权力，予以任意增减，任意取舍。——不仅如此，上面对 
于为个别物而尽的义务与为普遍物而尽的义务所作的那种区别， 
按照对立的一般性质说来也就完全不是什么固定的区别了。情况 
勿宁是，个别人为他自己所做的事，对于普遍物、多数人也有好处; 
他关心他自己愈多，他有益于的也就愈大；而且，他所 
以有本身恰恰就在于^^同别 W 同生存和共同 生活； 他 
的个 - ii 本质上就意味着他为别人而牺牲他自己的享受，从而 
帮助别人获得他们的享受。因此在完成对于个别亦即对于自己的 
义务时，也就在完成着对于普遍的义务。——所以这里进行的这 

种对义务的穿學和牛 f ，如果真会出现的话，最后就会演变成为对 
于一件行为 -4 普提供多少利益的估量和 计算； 但是这种情 
况是不会发生的，因为从一方面说，如果这样，道德就会必然地湮 
没于聲竿之中，从另一方面说，良心的本质正在于宇 - 这 

种计 i ‘嶔‘，•糸根据任何这样的理由而直接凭它自己来决 

• _ 

定。 

良心于是就这样地行动并且这样地保持自己于¥字 f 亨和亨 
亨 f 字的统一之中，保持自己于纯粹思维和个体性 A ‘二中; • 
是就是自身确信的精神，而自身确信的精神本身就包含着 
它自己的真理性，它的真理性就在它的自身中，就在它的知识中， 
并且所谓在它的知识中意思就是说在关于义务的知识中。这种精 
神所以保持自己于关于义务的知识中，正是因为，那在行为中的肯 
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亨 孕$亨¥， 即，义务的内容和形式以及关于义务的知识，都是隶 
«隶属于它的确定 性的； 而凡是要想作为一种具有 

字存在而中-在自我面前与自我对立的东西，则不作为 ii 
而只一种被扬弃了的东西、只作为一个环节而有效 
准。因此，有效准的东西并不是—般，而是亨巧知识、 
它就情况所取得的字自我把•它•从•它•的•自然的个体取来的 
内容放置到义务亦 W 会遍的_夸亨夸 中去； 因为内容是在它自己 
本身现成存在着的内容；这种内容通过自己存在于其中的普遍媒 
介而变成自我所履行的并且正是因为这样，空虚的纯粹义务 
就被设定为一种扬弃了西、一种环节；这种内容就是纯粹义 
务的被扬弃了的空虚性，换句话说，就是纯粹义务的充实。——但 
是良心同时又根本不含有任何 内容； 它超身于任何要想充当规律 
的特定义务 之外； 在它的自身确定性的力量中，它拥有可合可分 
的绝对权力的至高尊严。——因此，这种自身规定直接就是绝对 
符合于义务；义务就是知识本身；不过，这种简单的自我性 （ Sel - 
bstheit ) 就是自在存在；因为存在就是纯粹的自身等同，•而自 
身等同则在这种意识之中。/ * 

〔 n • 的普遍性〕这种纯粹知识直接是一种 导啤 亨夸; 因 
为作为纯轟 矗自 身等同，它就是享 ff ， 或者说就是存•在1 •但•这种 
存在同时是纯粹的普遍性,一切;又&自 我性； 换句话说，行为是 
得到了别人承认的，因而是现实的。这种存在是这样一种元 素：良 
心通过这种元素而直接与一切自我意识立于等同的关系中；并且 
这种等同关系并不意味着是无自我的规律，而勿宁是良心的自我 
(或主体)。 

C 1. 信念的无规律性〕但是良心所做出来的这种正义的事情 

既然同时是一种导喂亨宇，那么在良心这里似乎就出现了一种不 
等同性。良心所 i 行& 义务是一种特定的内容 I 特定的内容诚然 
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就是意识的，从而就是意识关于它自己的 ^1$， 就是意识同它 
fl 己的 -f &• { k 是这种等同，既然已经实现，已•经*被放置到亨夸这 
个普遍‘;中，那么这种等同就不再是一种就不再是 A # — 
种既作出区别而又立即扬弃其区别的那种[^另 y 活动； 而勿宁是， 
区别是被设定为在亨辛中持存着的区别，为乃是一种，亨亨 
行为，它与一切个/自'我意识的元素并不等同，因而并不是&“ 
得到承认。两个方面 ，一 方面,行为着的良心，另一方面，承认这种 
行为是义务的那个普遍意识，都同样了这种行动的规定性。 
由于这样摆脱了规定性的缘故，两者互相关联的共同媒介 
中所处的关系，就勿宁是一种完全不等同的 关系； 因此，那知道行 
为的意识，对于那行为着的、具有自身确定性的精神就完全没有确 
定性，处于无确定性中。自身确信的精神，行动着，把一种规定性 
建立为存在着的 东西； 别的意识则把这种当作它的真理性， 
并由此取得对它的确信；它已通过其行动 i 示出了它所当成义务 

的平，亨¥。不过，自身确信的精神并不包含有任何一种 
义云 e 经越出了这样的境地，在那个境地中，别的意识云 
是现 实的； 而且对它说来，存在这一媒介本身，以及作为存在 
物的义务，都只算得是一种暂时的环节。因此它给它们起来 
的，它又重新予以废置，甚至应该说它已立即废置了。因为对它说 
来它的孕并不是这种设置或建立起来的义务和规定，而是它 
在绝对定性中所具有的那种义务和规定。 

别的意识因而并不知道究竟这个良心在道德上是善的还是恶 
的，甚至于可以说，它们不仅不能知道这种良心究竟是善是恶，而 
且它们必须把它也当成是恶的。因为正如良心之并不受任何义务 
的琴的束缚，也不把义务当作-存在物那样，它们也不受 
a 心束。良心给它们设置或提供出来的东西，它们自己知道 
如何去废 置掉； 良心是这样一种东西，它所表示的只是一个人的自 
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_，而不是它们自己的 自我； 它们知道它们不仅不受良心的束缚， 
S 且它们必须在它们自己的意识中把它消溶掉，通过判断和解释 
把它化为无有，从而保持它们自己的自我。 

但是良心的行为并不仅仅是这种被纯粹自我拋弃了的存在$ 
$而已。那应该作为义务而有效准并被承认的东西，其所 以能& 
^为那样的东西，完全是由于有了关于它即是义务的信念和知识， 
由于有了关于它的自我即在实际行动之中的知识。实际行动 （die 
Tat ) —旦不再含有这种自我，它也就不再是唯一构成着自己的本 
质的那种东西了。假如实际行动失掉了这种关于自我的意识，则 
它的特定存在就将只是一种普通的现实，而在我们看来行为就将 
仿佛是自我的兴趣和欲望的一种实现活动。凡是字着的 
东西，其所以现在具有本质性，完全是因为 它是碎 它“道是 
一种自己表述着自己的个 体性； 并且这是被承 
认的东西，而作为被承认的东西，即是应孩具有♦―亨宇的东西。 

自我进入实际或特定存在，字(或主•体 •)-# 确信的精 
神实际存在着，成为为他的、为别精神；它的直接的行为 
不是有效准的和现实的 东西； 并非，亨 P 东西、 

早即是被承认的东西，相反，只有那自己的 • 

4承认了的东西。持续存在的元素是普遍的自我行为的率 
¥不是能够进入这种持续存在元素的东西；在持存元素中行为^ 
i 用是保持不住的，不能继续存在的；只有自我意识，是被承认了 
的东西，具有现实性。 

〔2.信念的语言〕在这里我们于是再一次见到了作为精神的 
特定存在的 iff 。 语言是为,-、为别人而存在着的自我意识，而 

这种自我意作为自我意直接亨序亨亨亭空，并且作为亨 

了个自我意识就是自我意识。诸 w 4 二#-把自己从自 a 

分离开来的自种自我，作为纯粹的“我二我”，变成为自 
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己的对象，却又在这种对象性中保持自己为字了 f 自我，并且直接 
与别的自我汇合一起成为自我 意识； 自我当别的自我 
对它有所知觉时，也对自己•有•所•知觉，而这个知觉本身正是字字了 

* * 获得的内容，已不再是教化世界中颠倒着的、 
颠倒了的、分裂了的那种自我，而是已返回到本身、确信自己、在其 
自身中确信自己的真理性或确信自己的承认活动、并作为这种知 
识而被承认了的那种精神。伦理精神的语言是规律和简单命令以 
及作为对必然性所挥洒的眼泪的抱 怨:与 此相反，道德意识还是封 
闭于它自己的内心深处而因为在道德意识那里自我 
还没具有特定存在，而勿宁套在与才刚刚发生外在的 
关系。语言只是作为独立的自我意识与被的自我意识之间的 

中项而出现的，而亨亨亨夸_直接就是普遍的、复多的、而 
且既复多又简单的'被 # 承*^ 的西 L ^心的语言所包含的内容，则是 

良心的语言仅只表述这一点，而 
迻和行为的实际效^意识表述它的 
ff ； 只有在这种信念中行为才是义务；行为之所以义务， 
iA 因为信念 f 亨了宇孕。因为，普遍的自我意识，跟宇 

行*，•是•独•立•无涉的；对于普遍的自我意识而•言•，；# 

今+，•作•为) ff 亨 f 宇，是算不得什么东西的，只有认为这种行为即 
喜 A 务的那才算得是有效准的东西；而且这种信念在语 
言中是现实的/ ^一在这里，所谓把一项行为实现出来，并不意味 
着要把这个行为的内容从或夸的形式中转变到 

的形式中去，而是意 要} 琰合为的内容从，淪 
S 皋转变到 f if 的形式中去，确切地说，行为的实现意知道 
自己的知识 ii 为存在即是本质的那种自身直接，亨孕，转化为 
对于意识之对义务深信无疑及其自主地认识到义 Si 卩 i 良心的那 
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种深切因此，这种保证就在于保证意识已经深信它自己的 
信念是 i 嵌的东西。 

那么现在可能发生这样的一些 疑问： 确实根据对义务的信念 

而行动的这种保证是亭印吗？实现出来的行为亭手是冬考■吗？其 
实这样的疑问对良心来是毫无意义的。一为，-你提出 

序乎亭予亭那一个疑问时，你已经假定内心的意图是与摆在外面 
心乐 ffl 同的，换句话说，这个疑问必须预先假定，个别自我或 
个人所怀抱的意愿能够从义务、从普遍的和纯粹的意识所具有的 
意志那里分离开来；假如真是这样，则普遍意识的意志将只是言词 
而个别自我的意愿才真正是行为的推动力。但是，普遍意识和个别 
自我之间的这种区别乃是一种已经被扬弃了的区别，并且扬弃这 
种区别正是良心的作用。具有自身确定性的自我，其直接知识就 
是法律和 义务； 而它的意图，唯其是它自己的意图，就是正义的东 
西：唯一有待于做的事情 只是： 这个自我必须知道这一点，必须 
说出它深信它的知识和意愿是正义的东西。当自我说出这种信念 
或保证时，它同时也就把它身上的特殊性扬弃掉了；因为在述说 
中它已承认了 ff 竽;当自我把自己叫做亨的时候， 
它就在把自己“粹抽象意愿，这就是4, •它把自己 
叫做一种普遍的知识和意愿，而普遍的知识和意愿，既承认别的自 
我，又为别的自我所承认，因为它与别的自我是 fl ^ p ， 而这又是 
因为它们也同样都是这种纯粹的自身知识和意 i 义的事情的 
本质就是寄寓在具有自身确定性的自我的意愿中的，就是寄寓在 
自我即是本质这一知识中的。——因此，谁说他自己是根据良心行 
动的，谁就是在说真话，因为他的良心是认知着和意愿着的自我。 
但是他必须表述或这一点，这是具有本质重要性的，因为这个 
自我同时也必须是一个自我。自我的普遍性并非存在于行 
为的内容中，因为，行为于自己的规定性的缘故天然与普遍 
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性 无干； 普遍性勿宁存在于行为的形式中；正是这种形式，才可以 
被设定为现 实的； 形式乃是这样一种它作 为 ㈢ 我 或主体，在 
语言中是现实的，它宣称自己是真理的\ W 且因为这样，它承认一 
切自我并为一切自我所承认。 

〔3.优美的灵魂〕①良心因而就凭它凌驾于一切特定法律和 
义务内容之上的至高尊严而把随便一种什么内容安置到它的知识 
和意愿里去；良心就是这祥一种创造道德的天才，这种天才知道它 
自己的直接知识的内心声音即是上帝的神圣声音，而且由于它本 
着这种知识同样直接地知道它的特定存在，所以它是一种以其概 
念为生命力的那神圣创造力。这种道德天才同时又是自己本身中 
的上帝崇拜；因为它的行为就是它对自己的这种神圣性的直观。 

这种内心的孤独的上帝崇拜，从本质上说同时也就是一个〔宗 
教〕的上帝祟拜，而纯粹的内心的对于自己本身的， f 和知 
觉， 忐二 步发展就成为 一种亭 f 环节。良心对于自己的就是 
它的对象性存在，而这 种对条 4元素就是它那作为一种 空的 
知识和意愿的表述。通过这种表述，自我就成为实际有东 
西，行为就成为有所作为的行动。它的行动所具有的现实和持存， 
就是普遍的自我意识；但是良心，在得到了表述时，就把它的自身 
确定性设定为纯粹的自我并从而设定为普遍的自我；别的人由于 
有了自身被表述和承认为本质这一言词，就承认行为是有效准的 
东西。于是，别的人所赖以结合成为社团的那种精神和实体，就是 
他们之间对他们之本乎良心和怀有善意的相互保证，就是因相互 


①在早期神学著作里，黑格尔把优美灵魂说成是一种想要逃避命运摆布而创造 
上帝无限爱情的内心世界的精神。他承认“这样一种高崁被动的主观性并不能逃脱世 
俗的干扰”。在这部《现象学》里，优美灵魂仍然是孤芳自赏，静观自己的纯洁，不釆取 
任何足以造成局限性的行动，只在语言中表现以己 3 黑格尔在这里似主要在评述耶可 
比。…谇者 
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之间这种目的的纯洁性而产生的喜悦，就是对这样纯洁高尚的东 
西的认知和表述、关怀和维护中表现出来的光明磊落所产生的愉 

快 。 ——只要这种良心还把它 的年亨 空意识同它的寧加以 

区別，则它的生活就仅只是隐藏在•上•帝•之内的;上帝0 焱 ii 呈现 

• • 

于它的精神和心灵之前，于它的自身之前，但是启示于外的东西， 
即是说，它的现实意识及其中介活动，对它说来，毕竟是不同于那 
种隐藏于内的东西，毕竟是不同于当前现在的本质的直接性。不 
过，当良心完成了的时候，它的抽象意识和它的自我意识之间的区 

别就自行扬弃了。良心知道带字 P 意识恰恰就是孕个¥夸，就是 
送个对它自己具有确信的自它知 道亭巧 + E 士‘我与自 
在存在之间的琴 f 的享 ff 中被扬弃了，至于•自•在存在，它在被置 
于自我之外之是质，乃是对它而言隐藏未显的东西。因 
为，当关系者不是同一种东西而彼此互为并只在一个第三者 
中才合而为一时，它们所构成的那种关系乃*是*一种关系;但 
关系则事实上意味着不是别的，只是关系者统* 一。 当意 
了无思想性，即，当它不再把这些并非差别的差别当做差别 
时，它就认识到本质在它那里呈现时的直接性乃是本质与它的自 
我的统一，它因而就认识到它的自我乃是有生命的自在，并且认识 
到它的这种知识乃是宗教，而宗教作为直观了的知识或实际存在 
着 的知识 ，就是〔宗教〕社团对其自己的精神所作的语言表述。 

因此我们现在看到自我意识返回它自己的最深的内在本质中 
去了，它的一切外在现象作为外在的东西都消逝了，这就是说，自 
我意识已返回“我=我”的直观中去了，在这种直观中我乃是一切 
本质性和特定存在。自我意识已沉没在关于它自己的这种概念之 
中了，因为，它已走到了它的极端的顶点，而且达到了这样程 度：它 

所赖以成其为实在或保持其仍为意识的那些不同环节，都不仅对 

• # 

我们而言是这些纯粹的极端，而且，对其自己而言它所是的那种东 
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西、以及它认为是 | 卒存在的东西和它认为是的东西，统 
统都蒸发消散，成对这种意识本身而言再也有再也没有 
实体的一些抽象了；并且意识过去一直认为是本质的那一切一切， 
现在也都返回成为这样的抽象了。——纯化到了这样纯粹的程度 
之后，意识就成为它最贫乏的形态，而且意识唯一所有的这种贫 
乏，本身就是一种消逝；实体已消溶为绝对的确定性，而这种绝对 
，亨 f 就是自行崩溃着的绝这就是亭 p 沉没于其中 

士士# 绝对亨学亭 W 。 • • • • • • 

如果我们从^ ‘意识自己内部来考察这种沉没，我们就发现， 
f 宇乎存在着的 f $，对意识说来，乃是乃是知识。作 

自我意识•分•裂成为它自己与被它“劣是本质•的•那种对象， 
两者对立着；但是这种对象恰恰是完全透明的东西，是,, 
而它的意识则只是它关于它自己的知识。 一 切生命活动和一切精 
神本质性都已返回到这种自我并丧失掉它们与我本身的差别。意 
识的环节因而都是这样一些极端的抽象，它们之中没有任何一个 
是站立得住的，相反，任何一个都丧失于别的之中，并产生着别的。 
这就是苦恼意识同它自己的更替过程，但是这一次，这个更替是自 
我意识自己知道的，是在它自身以内进行的，自我意识知道它自己 
即是理性概念，至于前述苦恼意识，则只•夸，是理性概念。因 
此，自我意识的这种绝对确定性，对它自己意识说来，直接转 
化为沉寂了的响声，转化为它的自为存在的对象性；但是这样制 
造出来的世界，就是它又直接地听到了的它自己所说的它这 
种话语的回声只返回到它自己这里来。这种返回因而并意味着 
自我意识是¥芋而地在这里；因为对它说来本质并不是亨芋 
存在，而是它自•己;南#，自我意识也并不具有 ff 亨，因为奇 i 
性的东西并不能成为现实自我的一个否定物，正如自我之不能成 
为现实一样。自我意识缺乏外化的力量，缺乏力量把自己变为事 
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物并承受住存在。自我意识生活在恐惧中，深怕因实际行动和实 
际存在而沾污了自己的内在本心的光明磊落；并 II 为了确保内心 
的纯洁，它回避与现实接触，它坚持于无能为力之中，认为自己无 
力拒绝它那尖锐化到了最终抽象的自我，无力给予自己以实体性， 
或者说，无力把自己的思维转化为存在并无力信赖思维与存在的 
绝对差别'。它自己所创造的空虚对象，于是使它充满了空虚感;它 
的行动成了这样一种渴望，这种渴望是不能不在其自身变成无本 
质的对象的过程丧失掉的，并且等到超过了这个丧失过程而堕回 
于本身时，就发现自己只不过是一种已丧失了的东西;——在它的 
诸环节的这种透明的纯洁性中，它就变成一种不幸的苦恼的所谓 
优美灵魂，逐渐熄灭，如同一缕烟雾，扩散于空气之中，消逝得无影 


〔 n . 罪恶及其宽恕〕但是，蒸发消散了的生命的虚弱无力的 
诸本质性之这样无声无息地融汇合流，我们还需要从良心的 
的另一意义上并从良心的运动的 g 亨上来 予以 把握； 而且还 
良心当作行为未加以考察。——照^^文所说，这种意识里的对象性 

环节曾被规定为普遍的意识;对自己有所认识的知识，作为这个自 

• _ 


我，是与别的自我有所区别的；语言，（在其中一切自我都互相承 
认为凭良心而行为者)，这种普遍的等同性，分解成为个别的自为 
存在的不等同性，每个意识又都脱离其普遍性而完全返回于其自 
身；因此，就必然出现个别与个别以及个别与普遍的对立，而这种 

——或者还可以说，这种普 


对立关系及其运动，也应该加以考察。—— 

遍性和义务具有完全相反的意义，即是说，义务意味着是摆脱了普 
遍性的、特定的个别性，对于这样的个别性说来纯粹义务作为普遍 


• • • 


性只不过是游离于表面和转身而外向的普遍性：义务仅只是寄托 


攀 • 


于言词中的东西，只不过是一种为他的存在。良心，由于它最初只 
与这个特定的现成的义务保有否定的关系，所以它知道它自己是 
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与义务独立无涉的；但是由于它拿出一种亨亨@内容来 
充实了空虚的义务，它就肯定地意\^/，^它自己 ，作 自我， 
在构成着它自己的内容；它的纯粹的自我，作为空虛的^识，是没 
有内容没有规定的。它给自己提供的内容，是从它的自我亦即 从;^ 

个特定的自我中得来的，是从它作为自然的个体性那里得来的，# 

« 

且当它述说它的行为之如何真诚如何本诸良心时，它所意识到的 
诚然是它的纯粹自我，但是在它的行为的中亦即在现实的内 
容中它所意识到的自己则是这个特殊的个在，则是这样的对 
立， S 卩，它的自为存在和它的为他存在之间、普遍性或义务和它之 
离开义务而返回自身之间的对立。 

〔1•真诚与伪善的冲突〕如果说良心在手乎彳^誓时所达到的 
对立是表现于良心的内心生活中的话，那么同时也表现 
于外，是特定存在元素中的不一致性,是它的特殊的个别性和其他 
的个别性的不一致性。——良心的特殊性在于，构成着它的意识的 
两个环节，亦即自我与自在存在，在它这里具有两种予 ff 
寧，具体地说，具有着这样的规定 ：即， 它的自身确定性是•本 k : M 
^在存在或普遍物则只算得是环节。这样，这个内在的规定就与 
客观存在元素或普遍意识形成对立，因为对于普遍意识而言，普遍 
性或义务反倒是本质，而那与普遍物相对立而自为地存在着的个 
别性，则只算得是被扬弃了的环节。在这样坚持义务立场的意识 
看来，第一种意识是^因为它表示它的宇孕与普遍物是不一 
致的；并且，由于它 i 宣称它的行动是与“的本心是一致的, 
是出自义务感和本诸良心的，所以是 

这种对立的 f 动，最初只是形式'地*建立起了那本身内在是恶 
的东西与它对外称的东西之间的一致性；那么，这就必须进一 
步阐明，它本质上是恶的而且正因为它是恶的它的本质才与它的 
客观存在相一敦的，伪善必须揭露出来。——伪善中所蕴藏着的 
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不一致性，这样地向一致性返回或转化，并不是通过人们惯常所 
说的那种办法就能得到实现，人们通常总说，伪善由于它承认义务 
和德行的虚假并用以当作掩饰它自己的意识和外来的意识的 
假面具，就算 ef 经 k 明它是尊重义务和德行 的了； 仿佛就在它这样 
地口头上对其对方的承认中它就自在地含有同一性和一致性 
了。——但是当它口头上这样承认的时候它同时就已放弃了这种 
承认而返回了自身；并且它把自在存在着的东西只用以充当一种 
导他 p 亨宇，这一作法本身就已包含它对于自在存在的东西的真 

嶔已包 含它要向一切人把这种自在存在表述为无本质的 
东西。因为，凡是可以被用为一种外在工具的东西，就表明是一种 
本身并没有真正分量的东西。 

另外，伪善中所蕴藏的不一致性既不能通过恶的意识之片面 
坚持其自身而达到一致性，也不能通过普遍意识的判断而达到一 
致性。——如果恶的意识否认自己违反义务意识，硬说义务意识 
所称为坏的、与普遍意识绝对不一致的东西是符合于内在规律和 
良心的行为，那么，在它对一致性的这种片面保证中也还存在着它 
与别的意识的不一致性，因为别的意识并不相信和承认它的这种 
保证。——或者反过来说，如果恶的意识取消了它对了 | 极端的 
片面坚持，那么它固然因此而招认自己是恶的，但在它士 ^它是恶 
的时候也就该直接扬弃了自己而不会是伪善，更不会揭露自己是 
伪善的了。事实上，它既然硬说自己违反公认的普遍意识而是依 
照它 p 内在规律和良心而行动的，它就招认自己是恶的了。因为 
假 ini 种规律和良心不是出自它的 j 另竿和学亨字的规律，那就 
不能说这是什么内在的、独有的而勿*宁^^普遍*的^^认的东西了。因 
此当一个人说他依照呼 f 手巧 规律和良心来对待別人时，他事实 
上是在说他虐待別人士 i 卓亭-良心并不是这样地坚持按照那 
与普遍的东西相对立的知识‘而行事的，相反，它的特定存在 
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的元素勿宁就是普遍的东西，它的语言勿宁就在于宣布它的行为 

是普遍了 @彳_。 

同#， • 未是只靠普遍意识坚持它的判断就能揭露和清 
除的。——当普遍意识斥责伪善是坏的、卑鄙等等时，它的这种判 
断正如恶的意识之依靠亭¥号巧规律一样所依据的也只是亨 | g 
p 规律。因为它的规律 K 出来与恶的意识的规律相•对•立•， 
i 也是一种特殊的规律；因而并不比恶的意识的规律具有什么优 
越之处，反而使恶的意识的规律成为合法的。普遍意识本着它这 
种消除伪善的热情所做出来的事情，恰恰是它想做的事情的反 
面，——即是说，它坚持其自己的判断，结果，竟把它称之为真正 
义务的东西和应该被普遍承认的东西表明为一种没有被承认的东 
西，从而给了恶的意识\^同样成为自为存在的权禾/。 . 

〔2.道德判断〕但是普遍意识的这种判断同时还有另外一个 
方面，从这一方面出发，就能导致消除现存的对立。_一|¥意识 
相对于 - 的意识，并不是以一种@_-和彳7 意识自居，^—因 
为事 实丄恶 的意识才是现实的意‘螽 S 意识正相反，是以 
这样一种东西自居，这种东西并不纠缠于行为里所出现的个别性 
与普遍性的对立之中。普遍意识停留在>|、¥的普遍性里，只限于 
进行-亨，它的首要行为就只是判断而已^^一通过这种判断，它 
现在嶔嶔我们刚才指出的那样把自己同那前一种意识起来、 
等同起来，而且由于彼此具有 亨 - pf 于是它就开•始•在这前 
一 种意识中直观它自己本身。所采取的态度是_- 
f 、— 印 态度； 但由于它只限于被动的理解，它就陷于与它 -a 
i 作绝*对的义务意志、作为绝对自身规定着的东西的自相矛盾 
之中。它确实是很好地保全了纯洁性，因 为它乎 它是这样 
一 种伪善，这种伪善只想把判断当作—行动/只表 k 卓越心意 
的言词而不以行动来证明其正直性。’因*此义务意识就其实际情况 
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来说，同人们指责其只把义务放在口头上的那种意识完完全全是 
—个样子。在这两种意识中，现实方面同样都不同于它们的口头 
方面，在一种意识中现实所以不同于口头上的说话，是因为它的行 
为具有 f 在另一种意识中现实所以不同于口头上的说 

话，是因•为•它•根•本•予卒宇疗夸，但行动的必要性就包含于对义务的 
谈论本身，因为空枭有行动，义务就没有任何意义。 

但是判断也应该被视为一种积极的思想行动，并且它也具有 
一种积极的 内容； 由于这个方面，理解的意识中现有的矛盾以及理 
解意识和行为意识的一致性、等同性就变得更加完全。——行为的 
意识声称它的这种特定行为就是义务，而判断的意识则不能拒绝 
它这个说法；因为义务是一种本身没有任何内容却能容纳一切内 
容的形式，——换句话说，具体的行为，由于它的方面很多所以本 
身是千差万别的，它既具有一个被称之为义务的普遍方面同样也 
具有一个构成个人利益和享受份额的特殊方面。现在，判断的意 
识并不停留在义务的那一方面了，并不满足于行为的 知识: 关于这 
就是它的义务这就是它的现实性的地位和关系之类的知 识了； 相 
反，它已站到另一方面，通过行为去窥测内心，并根据与行为本身 
完全不同的那种内心亭竿和自私来说明行为。正如每一个 
行为都能从它的义务考察那#，•每一个行为也都能从另一个 
观点，从它的特殊性来考察，因为行为既然是行为，它就总是一个 
个人的现实。——这种判断意识于是把行为从它的特定存在回溯 
到行为意识的内心方面去，或者说，追溯到个人的特殊性形式中 
去。——比如说，当某一行为带有名誉的时候，判断意识就认定这 
个行为的内在方面是一种@夸@-的意图；——当某一行为合于 
个体的社会身份而并无潜‘、• 明该个体性所具有的身份地位 
并非附加于其身的外在规定而只是由其自己实行而赢得的一种普 
遍性、从而显示该个体性有能力享有一个更高的身份地位时，判断 
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意识就认定这个行为的内在方面是一种好大喜功的野心等等。当 
行为者在一般行为中能就它的对象性来直观或者说，能就 
他的特定存在取得对他自己的自我感受时， — i 识就认定内在 
方面是一种追求个己幸福的冲动，不管这种幸福只不过是指内心 
的道德虚荣，还是指自己的优秀品质在意识上的享受，还是指对某 
一幸福抱有希望而预感的乐趣。 ' —没有任何行为能够逃脱这样 
的判断，因为象为义务而义务这样的纯粹目的，是没有现实的东 
西； 目的如果有现实，它的现实就在个体性的行动中，所以行为本 
身包含有特殊性方面。——谚语说，“侍仆眼中无英雄”;①但这并 
不是因为侍仆所服侍的那个人不是英雄，而是因为服侍英雄的那 
个人只是侍仆②，当英雄同他的侍仆打交道的时候，他不是作为一 
位英雄而是作为一个要吃饭、要喝水、要穿衣服的人，总而言之，英 
雄在他的侍仆面前所表现出来的乃是他的私人需要和私人表象的 
个别性。同样，在判断意识看来，没有任何行为它不能从中找出个 
人的个别性方面以与行为的普遍性方面相对立，不能以道德的侍 
仆身份来看待行为者。 

这种判断意识，因此，其本身就是的，因为它把行为割裂 
开来，制造出行为自身的不一致性并坚如此。而且，这种判断意 
识又是母-，因为,它不认为这样的判断是作恶的亨了吁亨字反而 
硬说是浴行为的手,亭$，因为在它吹嘘其良好 W 识的这 
种非现实性和虚士云把自己吹捧得远远高岀于受到鄙视的实 
际行动之上，并且因为它硬要把它的毫无行动的空话当成一种卓 

越的现实。——由于它这样把自己同它所判断的那种行动意识放 

• * 


① 这是一句法国的成语： “i 】 n’y a pas de heros pour le valet de cham- 
bre 0 " •原编者 

② 歌德于 1809 年曾采纳黑格尔这个 思想 。 COttiliens Tagebuch ， Wahlver- 
wandtschaften, 2 Teil，5 Kapitel .)—— 原编者 
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到同一个水平上，它就被行动意识认为是和其自己一样的东西。 
行动意识不仅知道它自己被判断意识理解为一种外来的和异己的 
东西，并且从它这一方面看，反而觉得判断意识就其本性而言是和 
它自己等同的、 一 样的。行动意识于是向判断意识坦白招认它看 
到了也说出了这种等同性，并且盼望那已把自己同它放到同一水 
平上去的判断意识也能用它所说的这种来回答它，也能在答 
话里表示出它这神等同性来，从而出现互相承认的局面。它 
的坦白招认并不是它对判断意识的一种屈辱、丢脸、泄气；因为它 
的这种说话并不是一种片面的说话，会导致出它与对方的 
性，相反，它这样说话，完全是为了表示它认识到对方和它& 
等同性。它通过它的坦白招认，从它这一方面，说出了亨彳 
宇或一致性;而它所以要说出这种等同性，乃是因为语 wai 崧 
泳即直接的自我的，亨亨卒；所以它盼望对方也从对方那一方面 
对这种特定存在作出贡 

但是尽管恶的意识坦白招认 :“孕 对方却没有 
在回答中作出这同样的招认。上述扁僉的意识，压根 
儿就没曾那么想过；情况恰恰相反！它拒绝承认在本性上的这种 
共同性，它是一付硬心肠，它是自为的，维护它自己而拋弃它与对 
方的连续性。——这样一来，场面就倒转了。那坦白招认了的意 
识，发现自己碰了钉子，发现对方是很不公正的；因为对方拒绝把 
自己的内心生活表现出来使之成为言语这样的特定存在，竟而夸 
耀自己灵魂的优美，以示不同于恶的意识，竟而摆出“坚贞不屈”的 
品格那样的桀傲倔强和决不迁就别人而矜持自负的缄默寡言以对 
抗别人的坦白认错。在这里，我们看到具有自身确定性的精神已 
达到了最高度的激怒；因为它直观地认识到自己乃是这种在对方 
之中的具体地说，它认识到即便从外形上说这个 
对方或他‘也不象富中那样是一种无本质的东西、一种事物， 
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相反，这个和它相对立的他物就是思想，就是知识自身；可是恰恰 
这个纯粹的绝对流动的连续性却拒绝同它沟通交往，——尽 

管它在它白招认中早已放弃了平芊 f 宇，破除了它的 
特殊性，从而使自己与对方有了连续•性•，士+*裔 A 东西。但是对 

方，亨夸 + 保留着它那不进行沟通交往的自为存在，同 
时认4/在白错识方面还保留着已被认错意识拋弃了的东 
西。这样，对方（判断的意识）就表明自己是一种既被精神遗弃又 
遗弃了精神的意识，•因为它没认识到，精神在其绝对自身确定性中 
乃是凌驾于一切行动和一切现实之上的主宰，能够拋弃它们并且 
能使它们根本不发生。同时还因为它没认识到它已陷于自相矛盾 
之中，因为，它一方面不把在中实际做了的那种拋弃当成真正 
的拋弃，另一方面它本身以 i 士的精神的确定性不在实际行为中 
而是在它的内在本性中，而它的内在本性的特定存在又是表述它 
的判断的那种 ff , 这是一个自相矛盾。因此，它自己在阻碍着它 
的对方使之不实际行为返回于语言这一精神性的特定存在， 
使之不能与精神达到一致，并且正是由于这种生硬态度它才又制 
造出本来还存在着的不一致性。 

现在，具有自身确定性的精神，作为优美的灵魂，既然还没有 
力量把关于它自身的、坚持不移的知识加以外化，它就不能间那遭 
受拒绝的意识达到一致，因而就不能达到它自己与别的意识在直 
观上的统一,不能达到特定存在；因此这时候所达到的一致只是消 
极的，只是一种无精神的存在。这种没有现实性的优美灵魂于是 
就处于之中，处于坚持不移的对立的直接性之中；这里所说的 
矛盾，它的纯粹自我与纯粹自我之必须外化为存在和必须转 
化为现实这个必然性之间的矛盾，这里所说的直接性，是指对立中 
的直接性，这种直接性是发展到了纯粹抽象程度的对立中的惟一 
沟通和解的中项，是纯粹存在或者说纯粹虚无。而在这种情况下 
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的优美灵魂，由于意识到了它的这种没有得到和解的直接性中的 
矛盾，就使精神错乱陷于疯狂，井且忧伤憔悴抑郁而死。①这样一 
来，它就事实上抛弃了它对它的自为存在的顽强坚持，但它造成的 
结果呢，则只是无精神的抽象存在的统一性而已。 

〔 3 .宽恕与和解〕双方之间真正的亦即和平字巧和 
解，按其必然性来说，早在先前的意识中就包含 ir / 使折 
服并使之上升为普遍性的那种运动正就是在坦白招认的意识那里 
表现过了的运动。医治精神的创伤，不留丝毫疤痕。已实践了的 
行为，并不是什么一成不变不可消失的东西，精神已经把它撤消 
了，收回于其自身中 去了； 实践了的行为中的个别性方面，不论作 
为意图或是作为意图的实际否定和限制，乃是直接消逝着的东西。 
有所行为以求实现的自我〔恶的意识〕，或者说，精神的行为的形 
式，只不过是整体的一个同样，那通过判断而对行为进行规 
定并对行为的个别方面和方面进行区别的知识，也只不过是 
整体的一个前者，恶的意识，由于它从对方中直观地认识了 
自己，被诱致 *3^ 取了实际认错的行动，可以说已对其自身或自己进 
行了这种外化运动，已使自己外化为环节。但是后者，对方，正如 
前者之抛弃其片面的没有得到承认的、处于特殊的自为存在状态 
中的特定存在那样，也必须抛弃它的片面的没有得到承认的判断； 
而且就象前者已显示精神力量是在它的现实之上那样，它也必须 
显示精神力量是在它的特定概念之上。 

但是后者，对方，其所以拋弃它的分解剖析的思想并且拋弃这 
种思想中的自为存在的坚固性质，乃是因为事实上它在前者之中 
直观地认识了它自己。这后一意识，旣然拋弃了它的现实，并使自 

己成为學亨了亨亨个号亨号 f ， 它事实上就已经把自己呈现为一个 

»— m — __~ • -I —I— ■ —_ 

①按这是指当时浪漫主义的代表人物诺瓦里斯本人的情况 ( Novalis ，1772 — 
1801) 而言^——译者 




176 


丙（乙）、精神 


普遍物;它已从它的外在现实返回于自身，返回于本质；因为这样， 
所以普遍意识就能在它那里认识到其自己。——它对前一意识所 
表示的宽恕，实际上就是它对它自己的放弃，对它的_$亭@本质 
的放弃；因为它把当初曾是那一意识庇云现实 
的本质等同起来，并把那曾®惫 士糸西 ——行为在思想中曾 
取得恶的东西这一规定——当作好的东西予以承认，或者说得更 
明确些，因为它就象作为它的对方的那另一意识之放弃其对行为 
所作的自为着的规定活动那样，放弃了它在被规定的思想与它的 
起规定作用的自为着的判断活动之间所作的区别。——和解这个 
词就是这样一种字序 f 精神，这种精神在它的对方中，亦即 
在作为绝对存在宇的那种纯粹自身知识中，直观 
地认识_作为本质的那#矗4自身知识，——这种精神就是 
一种相互承认，•也•就是竿亨 p 精神。 

绝对精神只在最高才进入实际存在，即是说，只当它的纯 
粹自身知识即是它与它自身的相互对立和相互交替时才进入实际 
存在。绝对精神，对于它的字之是抽象是有所认知的， 
因而它是这样一种认知着的义务，它与另一种士 A 绝对对立，而这 
另一种知识乃是知道它自己这个自我的绝对辱即是本质的知 
识。前一种知识是普遍物的纯粹连续性，它 ‘ ii ‘知道自己是一 
本质的个体性自在地说来是无物，是-亭。但后一种知识则是绝 
对间断性，它知道它自己在它的纯粹单一中是绝对的，并且知道上 
述普遍物是非现实的东西，只是而存在的东西。双方都净化 
到了这样的纯粹地步，以至 它们都 复含有无自我的实际存在，都 
不复含有意识的否定物，而勿宁说，在这种纯粹状态下，前者,认知 
着的义务，乃是精神的自身知识的自身等同性格，而后者，恶的意 

參 • 

识，也同样以它的自身存在 ( Insichsein , 内心意图）当作它的目的， 
以它的话语当作它的现实；这种话语的内容乃是精神赖以存在下 





三.对其自身具有确定性的精神、道德 177 

_ — > _ 

去的 实体； 话语本身乃是精神之相信自己在其本身之中这一确定 
性的保证。——这两种对其自身具有确定性的精神，除它们的纯粹 
自我外别无目的，同样，除它们的这个纯粹自我外别无实在性和实 
际存在。但是它们毕竟还是互有差别，而且它们的差别是绝对的， 
因为它们的差别是包含于这种纯粹概念的元素之中的。并且，它 
们的差别不仅是对我们（考察此处精神现象的人）而言的差别，而 
且也是对这样对立着的概念本身而言的差别：> 因为，这两个概念 
固然是彼此对立的喂定 ft 夸，但同时又自在地是普遍的概念，所以 
它们两者构成着全彔® iAa 我，而 这个自 我除了它的这种既不 
多于其自己也不少于其自己的规定性而外别无任何内容；因为， 一 
个规定性、绝对普遍性，正如另一规定性、个别性的绝对间断性一 
样，也是纯粋自身知识，而且两者都仅仅是这种纯粹的自身知识。 
因此两种规定性都是这样的认知着的纯粹 概念： 这纯粹概念，其规 
定性本身就是直接知识，换句话说，其和对立就是我 ( Ich )。 这 
样，它们彼此看来都是这种绝对对立的西；这样同自己对立并进 
入实际存在的东西，乃是完全@字-东西；它们所构成的年，字 
识，由于有这种对立， 就被设立)^意: m 。 但意识还不是自我意识。 
它要在这种对立所经历的对立中才实现为自我意识。因为这种对 

立倒不如说本身就是“我=我，，的手〒平-孕等举和 - 了竿;而且， 
每个我恰恰由于它的纯粹普遍性在 iii 中把自 
己扬弃掉了，至于我的纯粹普遍性所以有矛盾，那是因为这纯粹普 
遍性虽然一方面意味着它与对方的同一性而另一方面却还违抗它 
与对方的同一性而从对方分离出来。通过这个外化运动，这种在 
其实际存在中一分为二的知识就复归于的统一；它就是 
巧我，就是在其绝对对方中、在存在知识中的普遍 的^參 
士识，而自身存在着的知识，由 4 s 分离出来的孤立的自身存 i 龠 
具有的纯粹性的缘故，本身乃是完全普遍的东西。两个我都是在和 
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解性的“是的 ，， （ Ja ) 中拋弃它们互相对立着的字¥亨亨的，这个“是 
的”就是发展到了一分为二的那个爷的字•夸 IroS —分为二的 
我在它的这个实际存在中则保持着^身 一 *并*在它的完全外化和 
它的对方中取得它对其自身的确 定性; ——这个我，就是出现于知 
道自己是纯粹知识的那些自我之间的上帝。 
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第七章宗教 

在前此所讨论过的诸形态里(这些形态我们大略区別为 ff 、、 

¥亨亭平、亨,和，无疑地，亨 f 也曾经作为对竿尽宁聲•一般 

Aiiki 现•过•，不 i ， •那是从以绝焱 i 质为认识对象识的 

• • • 

观点出发而言；自在自为的绝对本质本身、精神的自我意识，却没 
wi 现在那些形•式•里_。 • 

即在亭平阶段,就意识作为窄学而言，已经有了关于对象性定 
在的超感官或内在本质的意识。但是超感官的东西、永恒的东西 
或者无论人们 A 士如何称谓，总是尽亨亭孕宇的。它仅只是普遍, 

这普遍距那自己知道自己是精神的'精' 神还很 ^8。——其次，那在 
苦恼意识的形态中得到它的完成的春字亨$，也只是精神再次努 

求客观化其自身但又未能达到 - # 观化而感到的痛苦。 

• • 

个别自我意识在这阶段与其不变的宁零的统一，因此对它来说仍 
然是达不到的序亨。——那在我们 ii 从痛苦的形态中产生出来 
的亭孕之直接定存在和理性所特有的形态是没有宗教的，因 

为 a 4 的自我意识是在亭竽亨现在中认识或寻求宇亭 f 的。 

反之在伦理世界中嶔会见了一种宗教，一的亨亨。 
这种宗教是一种相信命运之恐怖的、不熟悉的黑夜和信 
能够复仇的 信仰; ——前者是具有普遍性形式的纯粹否"定 
则是在个别性形式中的纯粹否定性。因此绝对本质在后面这 

一形式里无疑地就是_亨 〔 或主体 〕 ，并且就是平宇序，因为自 
我除了是现存的之外;未会是别的东西。不过个自我就是把 
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它自己同普遍性，亦即命运，分离开了的字了个个别阴影。这一个 
个别阴影既然是一个阴影，一个个，因而即是普遍 
的 S 我; 但是前一种否定的意 义洤焱 二种肯定的意义， 
因此那被扬弃了的自我同时还直接意味着这一个特殊的东西和无 
本质的东西。而那没有自我的命运仍然是没有意识的、没有达到 
自身内的差别、也是没有达到自己认识自己的明晰性的黑夜。 

这种关于毫无内容的必然性和阴间的信仰就会变成对于^的 
f ，，因为那死去了的自我必须和它的普遍性相结合，必须在 i 遍 
士把它所包含的东西展开出来，并因而明白了解它自身。但是 
我们曾看见这个信仰的手-仅只在〔抽象〕思维的要素中，而不是 
在概念中展开了它的内因此，它就在它的命运中，亦即在启蒙 
的宗教中消逝了。在这种启蒙的宗教里，知性的超感官的彼岸又 
恢复了，不过，是在这样一种情况下而恢复的，即自我意识却满足 
于现世世界，并且既不把那超感官世界，那宇-的、不可知的、也无 
可怕的彼岸世界认作自我，也不认作力量。 * * 

在道德的宗教里，最后，绝对本质重新恢复了作为一个肯定的 
内容；不过这个内容既是一个回复到自我，并被包括在自我之中的 
亨字，同样也是一个具有学的这个内容的诸部分在它们 
别一建立起来时， 立•即•就•被否•定•了 。但是这种矛盾的运动所 

陷入于其中的命运，乃是一个意识到它自身是宁零字和号1辛孕的 
命运的自我。 

自己知道自身的精神在宗教里直接就是它自己的纯粹的 
亨我们所已经考察过的精神的那些形态，如真实的精神、 

的精神和自身确信的精神 ，一 起构成精神自己的亭甲、，精神的 
这种意识与它自己的对立着，不能在这对立着的界中认识 
它自己。但是在良心精神使它的对象性世界，以及它的表象和 
它的特定的概念服从它自己，而它现在就是存在于自身内 的闫我 
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意识了。在这种自我意识里，精神，作为參宇竽 亨 ，对自己说 
来，具有普遍精神的意义，这个普遍精神包 * ^着*一*切^^质和一切现 
实在自身内，不过自己却不是采取自由的现实性或独立外在的自 
然界的形式 3 普遍精神诚然具有存在的或形式，因为它是它 
自己的意识的亨竽，但是因为它自己的在宗教里是被设定具 
有意识这二去质规定的，所以这种意识所采取的形态完全是 
自明的;而精神所包含的现实性是被包括在精神里面的，并且 
被扬弃在精神里面的，犹如我们说精神是“一切现实性”那样;而一 
切现实性就意味着[普遍的现实性。 

因此既然在宗 ‘ i ， _神的真正意识的特性不具有自由独立 

的-宇的形式，所以精神的，亨亨字是与它的 | 夺亭甲有差别的， 
而云 A 真正的现实性是落在•宗•教•之•外的。当然•这•乃•是•了个精神的 
两个方面，不过精神的意识并不一下就包括两个方面，表现精 
神的特定存在、行动、努力那一方面，而精神的另一方面则是在它 
的现实世界中所经历的生活。就我们现在所知道，在它自己的世 
界中的精神，和作为意识到它自身作为精神的精神或者在宗教中 
的精神，乃是同样的东西，所以宗教的完成在于这两个形式彼此是 
同一的，即不仅精神的现实性为宗教所把握，而且与此相反，精神 

作为意识到它自身的精神成为现实的精神，成为亨亭手年亭平空 
，手。——就在宗教中精神把自己字亨给自己而 w /^kmkk 
kk , 而那包括在宗教中的现实性精神自己的表象的形态和 
外衣。不过现在性在这个表象里并没有享受到充分的权利，这就 
是说，它不只是精神的外衣，而应是独立自由的存在。反之，因为 
现在性在表象中没有得到完成，所以它只是一个，亨 p 形态，这个 
形态没有达到它应该表现那样，亦即没有达到意 i 身的精神。 
由于精神的形态应是表达精神自身的，则这形态本身除了是精神 
外将不会是别的东西，而精神将表现它自身,象它在它的本质中那 
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样。不过这样一来它就会达到——似乎与所要求的相反——这样 
的情况，即它的意识的同时会具有自由独立的现实性的形式; 
但是只有那以自身为对^象*的作为绝对精神的精神才既意识到自己 
是一个自由独立的现实性,又能在现实性中意识到它自身。 

首先由于自我意识与实际的意识，宗教与存在于世界中的精 
神或精神的 f 亨亨字是有差别的，所以后者包含在精神的全体之 
内，因为精节是各个分离的和每一个环节各自表现其自 

身的。但是精神的诸 环节: 亭平、 - 亨亨竿和 f 疗，——末一 
环节（精神）作为直接的精 tt ， •还未 4分♦精•神•的意•识1精神诸环 
节令夸乎—的全体构成精神在世界中总的现实的存在；精神 
这二含着前此各形态的一般规定，即刚才所提到的各 
个环节。宗教以这些环节的经历过程为前提，并且是这些环节之 
全体或绝对的自我或灵魂。——其次，这些环节所经历的 
“宗教的关系是不可以被认作在时间中的。只有整个精神才 
是在时间中，而且那些作为整个本身的诸形态才表现出一个 
接一个的次序。因为只有全体才具有现实性，因而也只有全 
体对其他东西来说，才具有纯粹自由的形式，这形式就被表述为时 
间。但是全体的各个意识、自我意识、理性和精神，因为它们 
仅只是环节，相互间有分离的存在。——正如精神与它的环 
节是区别开的，所以第三，我们还必须把这些环节本身和它们的特 
殊的个别的规定区别开。我们看见，这些环节中的每一个环节本 
身在它自己的发展过程里又可区分为若干环节和不同的形 态：例 
如，在意识阶段，就可区分为感性确定性和知觉两个形态。后面这 
两方面在时间上分别出现，并属于一个，亨 p 学乎。——因为精 
神由它的 ff 降下来通过譽宇而成为+ ▲ 种规定或中介 
的环节就圣#、但是是由这些环节的诸 

形态构成的。 *0 此治忐就表现了精 ‘ Ai 别性或现实性，并 

• • • 
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且彼此在时间中有了差别，不过虽说有差别，后面的形态却保有先 
行的形态在它自身内。 

因此既然宗教是精神〔发展过程〕的完成，精神的个别环 节：意 
识、自我意识、理性和精神必须 ( fig 到并 且亨纟 剎宗教作为它 

们的 - f , 所以它们一起构成整•个•精神的，»•夸^的$字孕，而 
整个之所以 f 宇，只由于它是它的这•些•方•面•从•它自•身•区•别开 

并回归到它自身动。宇夸:了零的发展过程就包含在这些普遍 
环节的运动里。但是由于中的每一个属性之被表述出 
来，并不仅是象它一般被理解那样，而是象它是 f 宇的那样, 
这就是说，象它在它自身中作为整体经历的进程以这里所 
产生的也不仅是了尽宗教的发展，而且是精神的上述个@方面所 

经历的那些 完整^ 程同时就包含着亨 夸自身 的种种舍奉孕。精 
神的整体、宗教中的精神，重新又经历众云的直接性进 mi ® 对于 
它的 | 字状态或直接状态的的过程，并且通过这一过程达到 
这样 一种— 在这种形态里，它表现为它自己的意识的对象，它 
完全与它质相等同，并且直观到它自己的本来面目。——在 
这个发展过程里，于是精神本身就取得各种形态，这些形态 
构成这个运动的不同阶段：同时特定的宗教^就而同样具有一个 

f 亨字印精神。因此如果意识、自我意识、理性和精神属于那 

的精神一般，那么这些在意识、自我意识、理性和精 
神每一阶段之内特殊发展出来的形式就是属于那自己知道自 
己的精神的 f 亨形态。宗教的 f 奉枭态，从它的每一个环节的诸 
形态中，采取个适合于它的形 k *， 当作它的现实的精神。宗教的 
这种的规定性贯穿到它的现实存在的一切方面，并且加给它 
们以共同的烙印。 

在这种方式下于是前此出现的那些形态现在被安排的次序就 
不同于它们原来出现时的次序了。关于这点我们还须首先简单指 
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出那值得注意的地方。——在我们考察过的系列里，每一环节自己 
不断深入到自身中，依据自己特有的原则发挥成为一个全体;而认 
识就是〔整个过程的〕深邃本质或者精神，那些单独就自身来说没 
有持续存在的环节便把它当作它们的实体。但是这个实体现在是 
表现出来了；它就是自身确信的精神的深邃 本质； 它不容许个别原 
则把自身加以孤立并把自身当成全体，反之它把所有这些环节集 
中并保持在自身内，它在它的这个现实精神的全部丰富内容里迈 
步前进，而且所有它的特殊环节也共同地采取和吸纳全体的同一 
个规定性于自身之内。—这个自身确信的精神和它的运动就是 
属于每个个别环节的真正的现实性 和-夸 宇。——因此 
如果说前此的 f - 亨的系列，在它的进•展•里•，上曾表现出 
倒退，不过在后，它仍然又重新沿着乎夺前进，那末它现在 
似乎是在这些结节点上，在这些普遍的环节被打断了，并且被 
打碎成许多直线了，当这些直线被合并成为一束的时候，它们就同 
时对称地自行联结起来，于是每一条线在其自身内各自形成起来 
的那些相同的差别，就会合在一起了。——此外，从整个论述看来 
这里所提示的这些普遍方向的排列应如何理解，是不言而喻的。 
不用多说即可理解到，这些不同的形态本质上必须只认作是发展 
过程的环节，而非孤立的部分。这些环节在现实精神那里是它的 
实体的各种属性，而在宗教那里却只是主体的各个谓语或宾词。 
同样一切形式或形态一般讲来，无论就它们 宁学说 或者就^1:1说， 
诚然都包含在精神内并且包含在每一个精神 V /。但是就精的现 
实性来说，最重要的只在于精神在它的里具有什么样的规定 
性，在什么样的规定性里精神表现了它 i 己本身，或者在什么形态 
下精神认识到它的本质。 

精神和自己知道自己是精神的精神之间，或者作为意 
识的作为自我意识的精神之间前此的差別，就在那真正知 
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道自己的精神中被扬弃了 •， 精神的意识和精神的自我意识就是一 
致的。不过由于宗教在这里还只这种差别还没有返回到 
精神里〔达到统 一〕。 在这里宗教 A + + 只是初步被建立 起来； 在 
宗教的概念里,本质就是 | 我意识就意识到自己是一 

切真理，并且在真理中包备士二®实在。这个自我意识，既然是意 
识，就以自身为对象；因此那最初;认识自己的精神对它自己说 
来就是在享 f 宇的 f 亨下的精神， • i 精神在其中表现其自身的形 
态的规定44矗是+♦的规定性。这种存在诚然既不以感觉或各 
种质料为内容，也[其他的片面的环节、目的和规定为$夸，但 
却以精神为内容，并且自己意识到自己是一切真理和实在\ Sft 
在这种方式下，是和它自己的平亨不同 一的； 也就是说，精 
tt ， •作为本质，是和它的意识不同一“。•精神，只有当它夸专 I 学 

印， 旁字中 ，亦即在它自己的亭亨 f 中时，或者当它作为各 
^▲»冬极端，在精神形态中•具•有•互为对方而存在的关系时，它 
才真实地是绝对精神。精神作为它的意识的对象而采取的形态仍 
然是以精神的确定性亦即实体为内容。通过这种内容，则对象之 
被降低为纯粹的对象性、为自我意识的否定性形式的情况就消逝 
了。精神同它0身的这种直接统一性是意识在 ft 分裂成它的组 
成部分〔主体与对象〕的基础或者纯粹意识。在方式下，被关 
闭在它自己的纯粹自我意识里，精神在宗教里并不作为一般 
$的创造者而 存在； 而它在这种运动里所产生出来的乃是精 
&东西即它自己的形态，这些形态合在一起枸成它的现象的全 
体； 而这运动本身乃是通过它的个别方面或者它的种种不完善的 
实现而发展出它的完善的实现过程。 

精神最初的实现是宗教本身的概念，亦即亭或宗 
教。在这里，精神认识到它自身在直接的和自然^^形精 

神的笫二现实必然是这样的精神，作为自己的对象。它认识到它 

• • 
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自己是在一种斧參亨了 聲，形态内，或者在 ffi 的形态内的。 
这就是夸乎巧 蠱焱/ 0*/ 形态由于意识的孕考活动而提高 

到穿我 瓮，于是意识就可以在它的对象中直观到它自己的活 
动士善自我。最后，精神的第三现实性扬弃了前两个现实性的片 
面性；既是一个享东西，而專 f 字也同样是一 个字字 。如 

果精神•的•第一现实性•可•以•说一般是® i « 的形式内，第二 a 实性 
是在自我意识的形式内，那末，精神的第三现实性就是在前两者的 
统一形 式内;精神具有 | 夸 吁 夸 导 亨卒的形态，而且既然它被表现 
为象它是自在自为的那•样•，命 i ， •它•就•是年 号印宇 亨。虽说精神在 
这里诚然达到了它的真实 ff ， 不过 这冬+ 和它的-亨形 
式还是一个没有被克服的精神还须从*这 - 一方面过渡到概念， 
以便在概念中完全消除对象性的形式，而概念是同样包含它的对 
方在它自身内的。这时，精神就把握住了它自身的概念，象只有我 
们〔研究精神现象的人〕才把握住它的概念那样；而它的目的的形 
态或它的定在要素（由于这个要素或形态是概念)，就是它自身。 

一、自然宗教® 

那认知着精神的精神就是意识到自身的精神，并且自己以对 
象性的形式出现在自己面前；精神 f 宇 f ， 并且同时是 

字。精神呼 f 字-，它是属于«意•识一面,因而它4 ‘云士 
意识一面4+焱立 A 垒系，换言之它-己以自己为亨亨。在精神对 
它自身的意识里面存在着对立，因而就存在着 f 字 Am 定性，精神 
表现在这些规定性里并通过它们认识自己。在*考*察宗教时我们所 
要考察的就只是这些特定的形态。因为精神的未成形态的本质或 


①主耍指东方的宗教。 -- 译者 
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它的纯粹概念已经在前面阐述过了。而意识和自我意识的区别同 
时都发生在自我意识范围之内。宗教的形态并不包含脱离了思想 
的自然、也并不包含脱离了存在的思想那种意义下的精神的特定 
存在。反之宗教的形态乃是包含在思维内的一种定在，同时也是 
一 种存在在那里的思想内容。——按照精神借以认识自己宗教的 
形态之不同的_亨,， 一 个宗教便与另一个宗教可以区别开。不 
过必须指出，于•按•照亨孕以表述精神对其自身的知识时， 
事实上并没有穷尽现宗^^^全*体。那些将要被陈述的一系列的 
不同的宗教同样也只不过重新表现一个唯一的宗教、 

卞另宗教之不同的方面罢了。而且那些似乎足以标 ‘ i 二冬 a 
i “不同于另一个现实宗教的种种观念也出现在每一个宗教里 
面。不过这种差异性 ( Verschiedenheit ) 也必须看成宗教的差异性。 
因为当精神处在它的意识和它的自我意识有差别 ( Unterschied ) 的 
境地时，则它的运动的目的就在于扬弃这种主要差别，并赋予意识 
对象的任何形态以自我意识的形式。但是这种差别并不仅由于意 
识所包含的诸形态，也具有自我这一环节在内和上帝亨 f 竽为 - 
孕亭 f 就算是已经被扬弃了。竽的自我并不是亭亭@自我; 
燊 ia 的自我为了也会象这个®念 A 任何其他较确 g A M 定那 
样，属于这一形态，那么，一方面它就必须通过自我意识的活动投 
入这种形态里去，另一方面较低的规定必须表明自己已为较高的 
规定所扬弃和把握。因为被表象的东西之所以停止其为被表象的 
东西和为知识所不能把握的东西，只是由于自我曾经产生了它，并 
且自我因而把对象的规定看作宇寧规定，所以在对象中直观 
到自己。——通过这种活动那较\氏>/规 k 〔即被表象的东西〕，同时 
就消逝了。因为〔意识的〕这种活动是否定性的，而这种否定过程 
是由于否定了对方而实现出来的。如果说还有低级的规定出现， 
则它便已经退居于非本质的地位了。正如在相反的情况下，当较 
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低的规定还处于支配地位，而高级的规定却已经出现时那样，较高 
者便作为无自我性的东西与较低的规定一起并存着。因此，虽说 
个别宗教内的不同表象表述了它的诸形式的整个运动，而每一个 
宗教的性格却为意识和自我意识的特殊统一性所规定,这就是说, 
为这种情况所 规定： 自我意识已经把意识的对象的规定吸取进自 
身内，通过自己的行为已把这个规定完全化为己有，并且知道这个 
规定和其他规定比较起来是本质性的规定。——对于宗教精神的 
某一个规定的信仰，其真理性显示在这一事 实里： 精神具有 
象它在宗教里借以直 观它自 身的那种形态所具有性质，因 
此，譬如，出现在东方宗教里的上帝变成肉身的信仰，就是没有真 
理性的，因为东方宗教中的现实的精神是没有上帝变成肉身这种 
观念所包含的神人和解的原则的。——这里不打算从〔宗教精神 
的〕诸规定的总体回到个别的规定，并且指出在什么形态下其余规 
定的全体是包含在它〔个别规定〕里面和它的特殊宗教里面。那较 
高的形式如果倒回去放在较低形式之下，那它对于已有自我意识 
的精神说来就会没有意义，而只是表面上属于精神而且只属于精 
神的表象范围。较高的形式必须按照它自己特有的意义来考察， 
必须就它是这个特殊宗教的原则并就它为它的现实精神所证实等 
等方面来考察。 


( a ) 光明之神① 

精神作为 f _，即 f 亨亭 $，或者具有自我意识的本质，—— 
这本质是一切并且^^道^^切现实性即是它自己本身——在它 

的意识的运动中所获得的实在性，首先只是它的概念。而且这个 

• • • • 


①指波斯的袄教或拜火教 而言。 德文为 Lichtwesen ， 意指“光明之神”，英译 
作 “God as Light % 直译为“光明本质”。在宗教章节中，“本质”一般指神而言。 一一 
译者 
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概念对这种意识自身的运动和开展之白天来说，乃是它的内在本 
质之黑夜、而且对这种意识的各个环节作为独立的形态的特定存 
在来说，这个概念乃是它的诞生之创造性的秘密。这个秘密启示 
自己在它自 身内； 因为这些环节的特定存在在这个概念内有它的 
必然性（因为这概念是自己知道自己的精神），所以在概念的本 
质内就具有成为意识并把自己的环节表象为自己的对象的能 
力。——这是纯粹的自我，这自我于外在化自身的过程中，看见自 
身作为亨时，就具有自身的确定性，换言之，这个对象对 
这个纯森-乃是一切思维与一切现实性的渗透。 

在这个自己知道自己的绝对精神之最初的直接的一分为二 
( Entzweiung ) 的过程中，它的形态具有属于直接意识或感性确定 
性的那种规定。绝对精神在 f 字 （ Sein ) 的形 k ； •内 kk 到•自但 
却并不是在属于感性确定性的无精神性的、充满了感觉的偶 
然规定的那种 f 宇内，而是在充满了精神的存在内。绝对精神同 
样也包含有在:的亭平阶段上曾经出现过的 形式： 主人与 
奴隶对立的形式，这 直接的 自我意识是与那从自己的对 
象那里返回自身的精神的自我意识相对立的。——这种充满了精 

神的概念的 f 亨因此就是精神自己与自己亨乎乎相联系的 f 亨， 
或者无形态性的形态。由于这种特性，这 一 形态就是东方宗教中 
对纯粹的包含一切、充满一切的$@之神，这种光明保持它自身于 
它的无形式的实体性中。光明方也同样是它的简单否定 
物——黑暗；它自身外在化的过程，它在它的对方的无抵抗的要素 
内的创造活动就是光明的 放射; 这种简单的光明的放射，同时就是 
从它的特定存在和返回3身的过程和烧毁它的具体形态的火流。 
光明对它自身所作出的差别无疑地在它的特定存在的实在的实体 
中増长下去，并且形成自然界的各种形式。但是光明的思维在本 
质上的单纯性，飘忽无定地和莫明其妙地浮泛在各种形式之中，无 
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限度地扩大它的界限，并使它提高到辉煌灿烂的美也消失在它的 
崇高性之中。 

这种纯〔光明〕所发展出来的内容或者它的知觉活动因此 
就是对这样1 +实体的一种不涉及本质的枝节的把捉，这实体只 
是+歹起来在那里，而没有到自身成为主体，并且通过自我来 
固士它的各个差别。这个实体的诸规定只是一些属性，这些属性 
不能够达到独立性，而仍然只是具有多名的太一的各种名字。这 
个太一穿上了特定存在的多样性力量和现实性诸多形态的外衣就 
象戴着一个没有灵魂的装饰品一样。它们只是宣扬它〔太一〕的力 
量，显示它的光荣的现象，传达它的赞颂的声音，而没有自身意志 
的一些使徒。 

但是〔太一的〕这种朦胧沉醉的生活必须规定自身为亨 

苧，并且给予它的不断消逝着的形态以持久的存在。亭学士 + . 
(•在其中太一把它自己和它的意识对立起来)本身就是崧贏云 

个差别的亨亨孕印力量。所以真正讲来，它就是_孕。因而精神 
就向着在枭式下自己认识自己的方向过渡 J 矗光明把它的 
简单性分散成无限多的形式，它牺牲它自己借以达到自为存在，使 
个体可以拥有其实体的持久存在。 


( b ) 植物和动物〔崇拜〕 ® 


具有自我意识的精神超出无形式的本质回到自身，或者把它 
的直接性提高到自我的水平，于是它就使得它的简单性成为自为 
存在的杂多性，并且成为精神性的的宗教，在这种宗教里精神 
分散为无数多的或弱或强、或丰富乏的精灵。这种泛神论，亦 
即这些原子式的精灵由最初安静的持存状态，然后过渡为它们自 

9 擊 ■ 


①主要指印度的原始宗教 。—译者 
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身的运动。那天真的序 fffc 〔或植物宗教〕，只不过是无自 
我观 ▲ A 自我，过渡具有严•肃•性•的•斗争生活之有罪恶的誓 f 宇亨， 
也就是静止无力的直观着的个体性过渡到具有破坏性& k 
在。——从种种知觉的东西那里把排除掉，并把它 
们提高到精神性的知觉的存在，这并助;赋有生命的精 
神王国本身就包含有死亡，由于它具有的规定性和否定性，打乱 
了各种植物的天真的无差别状态。由于这种规定性和否定性，〔精 
神之〕分散成众多的静止的植物形态过程就成为一个敌对性的运 
动，在这个运动中这些植物形态的自为存在之间的恨就被激荡起 
来，因而损坏了它们的自为存在。——这种分散了的精神之 
P 自我意识就是一大群个体化了的敌对的民族精灵，这些民 
i 由于它们之间的恨，相互作殊死的斗争，并且意识地承认特定形 
态的动物作为它们的本质〔或神灵〕，因为它们不外是相互分离的、 
意识不到它们的普遍性的动物生活的动物精灵。 

但是这纯粹否定的自为存在的规定性在这种互恨之中就抵消 
掉了或被扬弃了。通过这种概念的运动精神就进入了另一种形 

态。那被孕亨了巧亭宇守字就是亨竽 ㊉ 平字，这形式是由自我产 

生出来的者可以说是自己产生•的自我、自身扬弃着的自 
我，这就是说，成为事物的自我。因此这劳动着的自我对于那些只 
是互相摧毁的动物精灵就占了上风，它的行动不仅是消极的，而乃 
是安定的和积极的。精神的意识因此现在既是超出那直接的 
专字又是那超出抽象的宇的运动。既然自在存在由于受到 
面的否定，被降低为一个特^的形态，它就不复是绝对精神的 
特有形式，而只是一个由它自己的意识发现在那里，作为一个普通 
的特定存在，同它自身相对立，并为它自身所扬弃的现实性罢了， 
并且同时这种意识不仅只是这个扬弃着的自为存在，而且又产生 
它自己这样的表象，即由自为存在发挥成为对象形式的存在的表 
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象。但这种产生还不是完善的活动，而乃是一个受制约的活动 、一 
种对现成材料的加工使成定形。 


( C ) 工匠① 


于是，在这一阶段，精神就表现为:并且通过它的行为，它 
使它自己成为对象，但是它还没有把握*住 - 它自己的思想，所以它的 
行为乃是一种本能式的劳动，就象蜜蜂构筑它们的蜂房那样。 

第一种形式由于是直接形式，所以它具有理智的抽象性。而它 
所完成的工作也还没有充满了精神的意义。金字塔和方尖石柱的 
结晶体、直线与平匀的平面和同等匀称的部分的筒单结合(这种结 
构丢掉了拱形建筑的不匀称性），就是这种工匠按照严格的〔几何 
学〕形式搞出来的作品。由于这种单纯的理智的形式，它并不能表 
现形式本身真正的意义，它不是精神的主体或自我。因此这些作 
品之接受情神 ：或者 只是当作一个异己的、死去了的精神而接受到 
自身内，这精神已放弃了它同现实性活生生的滲透，本身就是死 
的、进入了这些没有生命的结晶体，或者它们〔这些作品〕和精神只 
有外在关系，把精神当作某种本身外在的东西而不是作为精神在 
那里〔起作用〕，——它们和精神的关系就象和东方升起的阳光那 
样，这阳光把它的意义放射给它们。 

这个作为工匠的精神是从卒(这是工匠所加工的材料) 

与字（这属于工匠的自二亨亨的分离岀发，而这种 
分云&作品里得到客观化。它的进二士的努力必定趋向于取 
消这种灵魂和肉体的分离，对灵魂本身赋予物质的外衣和形状，而 
对肉体则赋予灵魂。这两个方面，由于它们被弄得相互更接近了, 
因而彼此保持着在表象中的精神与其周围外壳两相对立的规定 


①指古埃及的宗教。-一译者 
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性。精神和它自身的统一包含这种个別性和普遍性的对立。既然 
〔工匠的〕作品的两方面彼此愈益接近，所以同时就发生另外一件 
事情，即作品愈益接近那劳动着的工匠的自我意识，而自我意识在 
这工作中就愈能达到对它自己的真正面貌的知识。但是这样一来 

这作品首先只构成精神的活动的抽象方面，这方面的活动还不知 

• _ 


道它自身活动的内容。工匠自身、整个精神还没有显现出来，而还 
是一个潜藏着的内在本质，这本质作为整体只是出现在分裂成能 
动的自我意识和它所产生的对象里面。 

因此周围的住所、外在的现实，只是最初提高到理智的抽象形 
式的东西，被工匠修饰成具有灵魂的形式。为了达到这个目的，他 
应用植物，植物现在已不复象在前此的软弱的泛神论那里那样是 
神圣的了，而是被他这个认识到自己是自为存在的工匠当成某种 
可以使用的东西，并且把它降低为外表的方面和装饰品。但是他利 
用植物并不是丝毫不加以改变，而这具有自我意识形式的工匠同 


时否定了作为直接存在的植物生命本身所带有的暂时性，并且使 
得它的有机形式更接近那些较严格、较普遍的思想形式。那在特 
殊性中听其自由伸长的有机形式，一方面被思想的形式所约朿，另 
一 方面把这些直线的和平面的形象提高到有灵魂的圆形。——这 
是一种混合，这种混合是自由建筑的根源。 

这种建筑（它表现了 f — f 或精神的无机自然的一面）现 
在又包括有一种个别性的形-身内。这种个别性的形式就使 
得从前和存在分离开的精神、外在或内在于存在的精神更接近于 
现实，从而使得那艺术品更符合于能动的自我意识。工匠最初抓 
住一般字的形式、抓住令至于他不复在动物生 
活里直意识到他自己，可以通过这 1事实来表明，即他认为他 
是动物生活的产生的力量，并旦他知道在动物生活中，即是在他 f 
己的作品中，这样一来，动物形态同时就是一个被扬弃了的形态/ 

t 參 ♦攀 
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而成为另一种意义的象形文字， 一 种思想的具体象征。因此这动 
物形态也不复单独地、完全地为工匠所利用，而是和思想的形态、 
和人的形态混合使用①。但是这个作品里还缺乏自我本身存在于 
其中的形态和体现。这种作品还缺乏在它自身内表达出它自身即 
包含着一种内在意义的东西，•这就是说，它缺乏语言，而语言是足 
以表达它本身所包含的意义的一种因素。因此这样的作品，即使 
完全清除掉动物的形态，而且单独具有自我意识的形态，仍然还 
是沉默无声的形态，仍然还需要初升的红日的光明以便引起声音, 
这声音是由光明造成的，也只是声响而不是语言，它所表示的只是 
一 种外在的自我，而不是内心的自我。② 

和这种外在自我的形态相对立的，就有另外一种表明其自身 
具有意义的形态。那回复到它的本质的自然把它那活生生 
的、个*化其自身的、在运动中自身陷于迷乱的杂多性降低为一个 
非本质的躯壳，这躯壳是它的1序竽。而这内在本质仍 
然不过是单纯的黑暗，无运动 的1 枭幺的石头。③ 

这两种表达方式包含有$夸亭冬和外在乎巧，——这是精神 
的两个环节，而两种表达方对立的圣羞中包含着两个环 
节：即自我作为内心的以及外在的两方面。两方面必须结合起 
来。——那具人形的雕像的灵魂还不是从内在本质发出，还不是 
语言，还不是内在本质自身的外在表现。——而且由多种形式表 
现出来的内在本质还是无声的、没有自身区别的，并且还是同具有 
一 切差别的它的外部存在相分离的。因此工匠在混合自然形态和 


① 指古埃及的许多半人半动物的神像而言。——译者 

② 指古埃及的一种叫做麦姆农 （ Memnon ) 的神像而言，这种神像于日出之时能 
发出一种音乐式的声音。——译者 

③ 指在伊斯兰教圣地麦加的一块黑石头而育，这块黑石至今仍受到信徒礼 

* • . t . • • • • • 

拜。 一 译者 
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自我意识形态的过程中把两者结合起来，而这神意思双关的、自身 
带有神谜性的本质：有意识的一面与无意识的一面相挣扎、简单 
的内在本质与多种形态外在表现相伴随、思想的暗昧性与表现的 
明晰性相并行，所有这些情况都迸发在一种深刻的难于理解的智 
慧之语言里①。 

在这种作品里已不复有与自我意识相对立的、创造出没有意 
识的作品的本能活动了。因为在这里出现了自我意识的工匠的活 
动面对着一个同样具有自我意识的、能自己表达自己的内在本质。 
在他的作品里，他曾 经努力 工作使得他的意识分而为二 (Entzwei - 
nng ), 从而使得精神与精神相遇合。在这有自我意识的精神和它 
自身的统一里，因为它意识到它是它自己的意识的形态和对象，于 
是它就清除了以无意识的方式混合在一起的那些直接的自然形 

4 

态。这些具有形状、语言和行动的巨大怪物于是就消解为〔或转化 
为〕精神性的形态，即变为一种回复到了自身的外在现象或一种从 
自身出发并在自身内表现着自己的内在本质；亦即变为这样一种 
思想，这思想自己产生自己，保持一种适合于它自身的形态，并且 
是一种明晰的特定存在。这样，精神就是艺术家。 


二、艺术宗教 ◎ 

精神把它在它自己的意识中呈现出来的形态提高到意识自身 
的形式，并且把这样的意讽形式提到自己前面，工匠放弃了 
的工作，即放弃了把思想和自然这两种不同性质的 形式窄 + 

起的工作。当精神的这种形态贏得了具有自我意识的活形式 


① 这是指古埃及的狮身人面的神像 （ Sphinx ) 而言。这和下面第221页所讲古 
希腊神话中斯芬克斯怪物须区别开。——译者 

② 德文为 Kunstreligion , 指古希腊的宗教而言。 -- 译者 
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时，它就成为精神的工人。 

因此如果我们问，那在艺术宗教里能意识到它自己的绝对本 
质的现实精神是什么，那末我们可以得到这样的回答 ：它是 年，的 
或者亭辛亨精神。它不仅只是一切个体的普遍实体，而且由实 
体对“去意识来说具有意识的形态，这就无异于说，这实体是个 
体化了的，它被那些个体认识到作为它们固有的本质和自己的成 
就。所以实体对那些个体来说，既不是光明之神，在光明之神的统 
一 性里自我意识的自为存在只是消极地、只是暂时地被包含着，并 
且直观着它的现实性 主宰； 也不是那些互相仇视的不停息地互相 
消耗或毁灭的各 民族； 也不是把各个民族压迫在等级制之下的暴 
力，等级制虽可构成一个完整的全体的假象，但却缺乏个人应享有 
的普遍的自由。反之，这精神乃是一个自由的民族，在这个民族生 
活中，伦理构成一切人的实体，这伦理实体的实现和体现，每个人 
和一切人都知道是他们自己的意志和行为， 

但是伦理精神的宗教是伦理精神之提高到超出它自己的现实 

性，并丑是斤亨印亭學，早返回到对它自身的纯粹知识。由于伦理 
的民族，生 S 士 ra 它在之直接的统一里，并且它还不具有自我 

意识那种纯粹的个体性原则，所以这种民族宗教在它的完成形式 

里首先表现为同它的亨冬亨卒之分离。因为一方面伦理实体的现 

建筑在它的静止嘉手上面、不同于自我意识之在绝对- 
士^，因而也就是建筑在这个事实上面，即我意识还没有脱离它 
的静止的风俗习惯和它对风俗习惯的固定信赖而回复到自身，另 
一方面伦理实体复建筑在它的一套权利和义务的组织形式，以及 
民众之划分成等级和各个等级的特殊活动（这些活动合起来形成 
一个整体)上面，因而也就是建筑在这一事实上面，即个人对于他 
的特定存在的局限性感到满意，并且还没有理解到他的自由的自 
我之无限制的思想。但是由对〔伦理〕实体的那种静止的、直接的 

m m m 
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信赖引回到 f ， 并引回到自身信赖和确信所包含的那 
一套权利和特殊的、有限制的活动，乃是伦理实体的 
一 种辩证运动，正如存在于诸多事物和它们的不同规定中的辩证 
运动那样——这种辩证运动，只有在自身确信的精神的简单性里 
才获得它们的安静和固定性。——因此伦理生活完成其自身而达 
到自由的自我意识以及伦理世界的终极命运，就是回到其自身的 
个体性和伦理神精的绝对松懈。而伦理精神的松懈使得它的稳定 
存在之一切固定的区别消溶并且使得人民群众间的有机关联解 
体，而且完全确信其自身,达到了无限制的快乐和最自由的自身享 
受。精神自身的这种筒单的确信具有双重意义 ：既是 静止、稳定的 
存在和固定的真理，又是绝对的不安定和伦理生活的消逝。但是 
精神的简单确信转化为后者〔伦理生活的松懈或消逝〕；因为伦理 
精神的真理只有当自我不知道它自身是自由的个体性时，它才仍 
然是这种实体性的本质和信赖，因此这实体性的本质和信赖在自 
我的这种内在性和变为自由的情况下就走向崩溃了。于是由于信 
赖破坏了，民族的〔伦理〕实体本身被打碎了，所以精神本来是〔维 
系那〕无持久存在的两极端的中项现在就变成了一个极端，变成了 
把自己理解为本质的自我意识。这种自我意识就是自身确信的精 
神，它悲哀于失掉了它的世界，现在从它的纯粹自我里产生它的本 
质并提高它自身超出现实性。 

在这样的时代里就出现了绝对的艺术。在早些时候艺术表现 
为本能式的劳作，这种艺术劳作曾沉入于特定存在之中、从实际存 
在里面走出来，并且浸透到特定存在的深处。艺术劳作并不以自 
由的伦理生活为实体，因此从事艺术劳作的自我也没有自由的精 
神活动。 

稍后,精神超出了艺术以便赢得它的较高的表现：即它不仅是 
从自我中生长出来的实体，而且在它的表现里就是这个自我的对 

# « 參参 ♦齡 
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象；精神不仅是从它的概念里产生出来，而且是使它的槪念本身具 
有形象，这样概念和创造出来的艺术品就可以相互认识到彼此是 
同一的东西。 

由于伦理实体既然从它的外在体现里退回到它的纯自我意 
识，所以自我意识就属于概念宇这一面，而精神就凭借这种主 
动性以使其自身成为对象。伦"理体于是就成了纯粹的形式，因 
为个人在从事伦理的服从和服务时已经摆脱了伦理实体的无意识 
的特定存在和固定死板的规定，正如伦理实体本身已变成流动而 
不确定的东西那样。这种〔个人〕形式就是这样一种黑夜，在其中 
实体曾被背叛，而使自身成为主体。从这种纯粹的自身确信的黑 
夜里，伦理精神作为从自然和精神自己的直接存在里摆脱出来的 
形态就兴起了。 

精神跳出它自己的有形体的表现而进入的这种纯粹概念，其 
实际就是一个个人，精神就挑选这种个人作为表达它的痛苦 
的工精神便作为个人的共性和力量而起作用，个人遭受精神 
威力的支配，形成他受难的情调，由于受这种威力的支配，他的自 
我意识便失掉了自由。不过那种共性的支配性的权威力量便被作 
为否定力量的个人的纯粹自我所克服，这种纯粹的主动性意识到 
它自身的不可剥夺的力量，同那还没有取得具体形态的本质相挣 
扎。在成为这种本质的主人时，这种否定性的主动性曾经把受难 
的情调变为它的材料，并且赋予自身以内容，而这种统一性表现成 
为作品，就是个体化了的和被表象出来的普遍精神。 

( a ) 抽象的艺术品 

最初的艺术品，由于是直接性的，就是抽象的、个别的艺术品。 
就艺术品这方面来说，它必须从直接方式和对象性的方式里超拔 
出来向着自我意识运动。同时就自我意识这方面来说，自我意识 


二、艺术宗教 


199 


本身企图在崇拜的仪式里消除那种差别，它自己最初提出来以与 
它自己的精神相对立的，并借此以产生出自身充满了生命的艺术 
品。 

〔1.神像〕最初的方式是直接性的，在其中艺术的精神使它 
的对象性形态和它的能动的意识彼此间有最远的距离，甚至可以 

说它的形态就是一般 f 宇字的亨——这种直接方式的艺 
术品分裂为个别性与面别，个别性一面具有自我 
的形态，普遍性一面表现为与自我的形态相联系的无机存在,作为 
自我的环境和住所。这种普遍性的形态通过把全体提高到纯概念 
而贏得它属于精神的纯形式。它既不是象征理智的水晶，这水晶 
提供死的东西以住处，或者为外在的灵魂所 照耀； 也不是最初从植 
物中产生出来的自然形式和思想形式的混合物，在其中思想的活 
动还只是一个而它毋宁说是一种概念，这概念把那些还紧 
附着诸形式的和枝枝叶叶剥除掉，并且把那些形式纯化成图 
形，在其中那水晶的直线和平面被提高成不匀称的关系以致有机 
体的生命力被吸收进入理智的抽象形式，而同时它的本质、它与理 
智之间的不匀称的关系仍旧保持着。 

但是那居住在内的神乃是从动物圈槛中提取出来的、为意识 
之光所浸透的黑石头。①人的形态剥掉了曾经与它混合在一起的 
动物性格。动物只是神的一种偶然的外衣，动物只伴随着神的真 
形态而出现，②并且已不复有本身价值，而乃被降低到〔仅仅〕对于 
他物有意义、降低到单纯的符号的地位。正由于这样，神的形态本 
身也去掉了动物存在的自然条件的缺陷，暗示着有机生命的内部 
结构是熔合在神的外表方面的，并且是直属于这个外表方面 

的。——但是神的本质乃是自然界的普遍存在和自我意识着的精 

• • 


①参看上文第194页及注-译者 

@例如，希腊神话把鹰当作“宙斯之鸟”，因而也被看成是神圣的。一译者 
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神的统一，〔虽说〕这精神在它的现实性里显得是和自然的普遍存 
在相对立的。同时由于神首先是一个形态，所以它的存在 
就是自然界的一个因素，正如它的自着的现实性乃是一个 
个别的民族精神。①不过前者〔自然因素〕在这个统一体中是回返 
到精神的因素，是被思想照亮了的、并且是和自我意识着的生命相 
结合的自然。因此这种神灵的形态是把它的自然因素当作在它里 
面的被扬弃了的东西、 一 个暗淡的回忆罢了。这些各自自由存在 
着的因素之杂乱的存在和彼此之间混乱的斗争、众巨灵之非伦理 
性的王国被克服了并被放逐到自身透明的现实性的边缘，到在精 
神中可以寻得的、和自身安静的世界的昏暗的边境去了。这些古 
代的神灵，光明和黑暗结合的最早产物：天、地、海洋、太阳、地球 
上盲目的飓风似的火等等，就为这样一些形态所代替，这些形态对 
那些巨灵只有一点暗淡的回忆的声响,并且已不复是自然的存在， 
而是自我意识着的民族之明晰的伦理的精灵或神灵。 

因此这种简单的形态在自身内消除了无穷的，不安息的个体 
化，（既消除了在自然因素里的个体化，这种自然因素只有作为普 
遍的本质才是必然的，但在它的存在和运动里却是偶然的又消除 
了在民族生活里的个体化，而民族生活是分散为特殊活动的范围 
和自我意识的个别的点，具有多样性的意义和行为的特定存在）而 
达到一种安静的个体性。因此一个不字|、的环节即 f 就与 
这种静止的个体性或对立着。而-务意识，作止的 

个体性的根源，除了疗空穿巧外，并没有为自身剩下任何东 
n . 凡是属于实体的东艺^完全把它带进了他的作品，但他 
本人，作为一个特定的个体性〔或个性〕，却在他的作品中实现。他 
只有通过拋弃他自己的特殊性，并剥掉自己的内容实质、提高到纯 


①例如希腊的雅典娜女神。 


译者 
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粹行动的抽象性时，它才能给予他的作品以完善性。——在这种 
最初的、直接的〔艺术〕创造里，他的作品和他的自我意识的活动 
之间的分离还没有得到重新结合。因此那艺术作品就它本身说并 
不是真正有生命的东西，而只有结合到它的—起来看，它 
才是一个艺术作品中的普通 因素： 如'它 - 是'意内创造出来 
的、并且的双手制造成的等，乃是作为概念存在着的概念环 
节，是同艺术品处于对立着的地位。并且如果概念这一环节，作为 
艺术家或观赏者，足够无私到宣称这艺术品本身就是绝对有生命 
的，并且忘记了自己是能动者和观赏者的地位，那末正与此相反， 
精神的概念必定得到坚持，〔因为〕精神是不可能缺少意识到自身 
这一环节的。但是自我意识这一环节是和艺术品对立的，因为精 
神在它的这种最初的一分为二 〔 Entzweiung 〕 的过程里分别给予 
两方面以它们的抽象规定：即行动的规定和事物的规定，而它们 
之返回到它们所出发的统一体却还没有成为事实。 

艺术家因而就体会到，在他的作品里，他并产生出一个和 
他 f 同-宇草。诚然从他的作品所引起的反应 ▲,• 他会感到这样 
一# S •卩一批赞赏的群众把他的作品尊崇为能够体现他们的 
本质的一种精神。不过，群众对艺术品的这种生命化〔或精神化〕， 
反应给艺术家本人的自我意识上的，既然只是一种赞赏，那么，艺 
术品的这种生命化就毋宁向艺术家供认了这艺术品与艺术家本身 
并不是同一的东西，由于艺术品所带回给艺术家的反应只是一般 
的喜悦，所以艺术家便从其中感受不到他的塑造和创作的艰苦，也 
感受不到他的劳动的紧张，无论群众另外还怎样评价那作品，或 
者怎样向它膜拜献礼或者以任何方式把他们的意识放进它里 
面，——如果人们凭借他们的知识高傲地低估这作品，则艺术家知 
道他的行动〔艺术实践〕比起他们的理解和议论来，有着丰富得多 
的内容 r 如^他们虚心玩味这艺术品，并在它里面认识到他们自己 
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的主导的 f f ，则他就知道他是这个本质的工匠〔创造者〕。 

cn . 歌〕因此艺术品要求一种别的因素来表达它的存 
在，神要求另外一种方式来体现它的本质，而不需要原先那样的方 
式，在那种方式里，神是从它创造力的黑夜的深处堕落到它的对 
方、外在性，堕落到无自我意识的@的规定中。这种较高的因素就 
是¥亨，——语言是一种特定存在 1 一 种具有直接自我意识的实际 
存長。 • 正如的自我意识只是存在于语言里面，同样它也直接 
是一种普遍感染。 〔在语 言里〕自为存在的完全特殊化，同时 
即是众多自我的流通性和普遍传达的统一性；语言就是作为灵魂 
而存在着的灵魂^所以，以语言作为表达神的形态的媒介就是自 
身具有生命的艺术品，这艺术品在神的存在里直接具有纯粹的活 
动性，这活动性和那作为“物”而存在着的神相对立。换句话说， 
自我意识在它的本质变为客观对象的过程中正是直接地和自身相 
同一。当自我意识在它的本质里和自身相同一时，它就是 

或默祷，它的巧卒孕同时便在赞美歌里面有其具体宇 mkw ： 
内保持着自我个别性，而同时这种个别性又4命里作为普 
遍的东西被感知，在群众中燃烧起来的默祷崇拜之忱是一条精神 
的洪流，这洪流在众多不同的自我意识里被意识到作为所有的人 
的共同和 f 了 f 字。精神作为所有的人的普遍的自我意识既 
保有它粹又保有个别意识的为他存在和自为存在在 
一 个统一体里。 

这种语言区别于神的另一种语言，即不是普遍的自我意识的 
语言。艺术宗教以及前此各种宗教的都是神的必然的最初的 
语言 3 因为神的概念中即包含有神同是自然又是精神的本 
质，因而神不仅具有自然存在而且具有精神存在。只要精神这一 
环节仅仅包含在神的概念中；还没有在宗教里实现出来，那末这语 
言对宗教的自我意识说来〔就只〕是一种异己的自我意识的语言。 
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^ 那对它的〔宗教〕社团还感到陌生的、异己的自我意识就还没有在 

象它的概念所要求的 ff 。 自我是简单的自为存在， 
真 iaffii 纯全自为存在。•但 •是 那从社团的自我意识分离 
开了的自我只不二个自我罢了。——这种特有的、个 
别的语言的内容是从这样二‘会遍的规定性里产生出来的，这规 
定性一般被认为是绝对精神在它的宗教里所具有的。——因此那 
还未特殊化其存在的东方宗教的普遍精神就用语言说出了一些关 
于本质〔指神〕的同时既简单又普遍的命题，这些命题的内容实质， 
就其简单的真理性而言，是崇高的，但是由于它的这种普遍性，对 
那在继续向前进展着的自我意识来说，它就同时显得渺小了。 

那向前发展了并把自身提高到字的东方宗教自我克服 
了实体的纯粹情调，克服了那光明之 - 神'的^/象性，并且知道那普遍 
真理的简单性乃是 | 夸-亨东西，不具有由一种异己的 
非自我意识的语言存在的形式，而乃是，罕 

士佘出深•入•到•内•面•或•下•面 •， _因•而 
取消了偶然现象的形式那样，所以与此相反，在艺术宗教里，因为 
神的形象曾经采取了意识的形式，从而亦即采取了一般的个体性 
的形式，那代表伦理的民族精神之神所特有的语言就是神谕，神谕 
知道这民族的特殊事件，并且宣示岀对这些事件有用的话。但是 
$辱、@号、_自调能解说那些普遍〔抽象〕的真理，因为它们是已被 
又们及‘+的 〔 民族生活中 〕 _亨真理，而表达这些真 

: 理的语言对于它〔反思的思维•〕《未 ii 鱼枭外在的，而是自己特 

有的了。正如古希腊的一个哲人①在他自己独自的思维里寻求什 
么是善和美的知识，反之对于〔生活中的〕琐屑的、偶然的知识内 

~ ①联系下文谈到“心中的灵异”来看，显然指苏格拉底而言。一一译者 
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容，如象同这人或那人来往对他是不是好，或者作这一次旅行对于 
一个朋友是不是好，类似这种没有什么重大意义的事情，他都让他 
心中的“灵异去认知和决定;同样普遍的意识便从雀鸟， 
或者从树木，或者从发酵的土地(土地的湿气据说可以夺去自我意 
识的清醒头脑）那里去寻求关于偶然事情的知识。因为偶然的东 
西是未经思虑的、生疏外在的，因而伦理的意识也象掷骰子那样, 
凭借一种无思虑的，生疏外在的方式来决定偶然的事情。如果个 
人通过他的理智来决定，通过深思熟虑来选择什么是对他有用的 
东西，那末这种自我决定是以他的特殊性格的规定性为根据的;这 
种规定性本身就是带有偶然性的，而理智据以提供的什么对于人 
有用的知识，因此也正和关于神谕、关于抽签的知识一样都同样是 
偶然的。所不同的仅在于那求神谕或者求签的人，对偶然的东西 
表示出一种伦理的中立情绪，反之，那用理智思考的人，则把本身 
偶然的东西当作思维和认识的主要兴趣来对待。但是比这两者较 
高的方式固然要对关于偶然行动的神谕加以思虑，但又须认识到 
这种经过思虑的行动本身就是偶然的，因为它是和特殊的东西相 
关联，而它的用处也是偶然的。 

精神在语言里(这语言不是生疏外在的、因而也就不是偶然 
的,不是无普遍性的自我意识的语言)所获得的真正具有自我意识 
的特定存在，就是我们前此所看见过的艺术品。这种艺术品和表 
现为物的形式的雕像相对立。雕像是静止的存在，前一种艺术品 
则是消逝着的存在。在雕像里对象性得到表现，没有表露出自己 
的直接自我，反之在语言的艺术品里则对象性过多地和自我或主 
体相联结，过少地得到形象化的表现，而且就象时间一样，当它刚 
是在那里时，立刻就不再在那里。 

〔 m •崇 拜〕崇拜包含着两方面的 运动： 一是在自我意识的纯 

♦ 鲁 

感觉因素中运动的神的形象方面， 一 是在事物性的因素中静止的 

* • * ■ 



一 廿 士 l±T^L 


205 


神的形象方面，这两方面在运动中相互放弃它们的不同的规定，并 
使两者的统一性亦即它们的概念得到特定存在。在崇拜中自我使 
得它自身意识到神圣本质从其彼岸性下降到它自身，这样一来，神 
圣本质从前是非现实性的并且只是对象性的，就获得了自我意识 
所特有的现实性。 

崇拜这一概念已经潜在地包含在并出现在赞美歌曲的川流里 
了。这种祷祝的赞美歌是自我通过自身并且在自身内所得到的直 
接的纯粹满足。这种崇拜是净化了的灵魂，这灵魂由于它的抽象 
性，还不是把它那种自己的对象从本身区别开的那种自己意识，因 
此只是一种存在的黑夜，只是为神圣形象的出现作因 

此¥亨¥—把自我提髙为这种纯粹的，手亨亭¥。•灵•魂•有•意识 
地-法‘纯洁化;不过灵魂还不是下•降•到•自•己•深处、并知道自 

身是恶的那样的自我，而乃是一种， ff ， 这样一种灵魂，它用水 
冼净自己的外部，并且给它穿上洁卜衣，而它的内在本质却经 
历了一条在观念中的劳动、惩罚和奖赏的道路，灵魂正是通过这条 
道路而达到幸福之家和幸福的共同生活的。 

这种崇拜最初只是一种秘密的行动，这就是说，只是在一种观 
念性的、非现实性的行动中完成的。崇拜必定要是现实的行动才 
行， 一 个非现实的行动是和崇拜本身相矛盾的。亭平-亭$通过 
行动才能提高它自身到它的—的自我意识。本“意识 
里面具有一个自由对象的意通过现实性的崇拜，对象返回到自 
我， —— 因为这个对象在纯粹意识里具有纯粹的、在现实性的彼岸 
居住着的本质的意义。这个本质，通过〔崇拜的〕中介过程，从它的 
普遍性下降到个别性，因而就和现实性相结合。 

至于这两个方面如何出现在行动中，可以这样规 定：即 对自我 

①按队这里起/本质 ” （Das Wesen ) —词出现许多次。本质在这里是指作为崇 
拜对象的外在客观的神或神圣本质而言，英译本在多处把它译成“绝对本质” •—— 译者 
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意识这方面来说，只要它是$字@意识，本质就表现其自身为亨李 
零。一方面，现实的自•然•属•于自我意识作为它的财产和汝会 
并 k 被当作一种没有 f 宇存在的东西；另一方面，自然又是自 
我意识自己特有的直接现性和个别性，而这种现实性和个别性 
也同样被认作非本质的、被扬弃了的。不过同时对它的纯粹意识 

说来，那个外部的自然具有$$@意义，即具有_夸亨宇本质 
的意义，对于它，自我 牺牲了 •自•己•的非本质的一 H 。 - 舍动之 

所以是精神的运动，即因为它是这样一种双重扬弃的 过程: 一方面 
扬弃的抽象性（象在崇拜中所规定的对象那样)，并使得它成 

为现具体的 〕 东西，另一方面，扬弃乎字孕 p 宇$ ( 象行动的 
主体规定它的对象和规定它自身那样)，并它^^高^/普遍性。 

所以宗教崇拜的行动本身开始于纯粹放弃某种所有物，这物 
的所有者似乎把它当作对他完全没有什么用处的东西而奉献出 
去，或者把它泼洒在地上，或者把它烧毁成灰烬让它升起烟雾。在 
这种行动中，在他的纯粹意识里的本质或神前面，他放弃占有和享 
受他的财产的一切权利，并且放弃自己的人格，不把自己的行动归 
功于自己，反而把自己的行为归给普遍物或反射给本质，而不归给 
自身。——但是正与此相反，在这个自我放弃的过捏中，那存在着 
的本质也同样消灭了。在崇拜仪式中被牺牲的动物就是神的 
贡献给神的水果就是谷物之神 ( Ceres ) ①和酒神 ( Bacchus ) 

f #。 在动物的牺牲里，具有血肉和现实生命的上界法则的力量 
〔iW 巴斯诸神〕死亡了，而在水果的供奉里，无血无肉而具有秘密 
的、诡诈的下界 C 阴间〕 法则的力量〔复仇之神〕死亡了。——神圣 
实体的牺牲，就这种牺牲是说来，是属于自我意识方面的行 
动，至于这种现实的行动之所以可能，必定由于那本质自始就已经 


①谷物之神 （ Ceres ) 简称“谷神”，是希腊的漭神之一，土地上的农作物州果蔬的 
保护女沖，因此乂称为土地之祌或地母，下一节里乜提到这神， 译者 
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潜在地牺牲了它 向身。 它作出这种牺牲，即由于它曾经赋予它自 

身以亨亨 Sjjf 夸，并使 得自身 成为卞 动穿 和水果。因此在行动 
中牺4 nsmk 我把 本质已经增« 完 •成•了 •的自•身•弃绝在特定存 
在里表现出来，并提到他的意识:前•面•，而且以较高的、亦即以半 | 
考的现实性去代替本质的那种亭学亨现实性。因为由扬弃两 ; ffi 
&个 別性和分离状态的结果而士‘士统一并不仅只是消极的〔被 
毁弃掉的〕命运，而且是具有积极的意义的。只有对于抽象的阴间 
的本质所奉献的栖牲品才是完全毁弃掉了的，因而把个人的所有 
物和个人的独立存在归属于或反射给普遍的本质，就表明了那些 
东西是和自我本身有所区别的。不过同时这只是很微小的一 
而别的牺牲活动只是毁弃掉一些无用的东西，其实无异于把牲 
的物品①作为宴席的准备，而宴饮欢乐〔的积极意义〕已经表明所 
谓牺牲行为的消极意义的欺骗性了。那献出牺牲品的人在那种最 
初的栖牲物品里保留最大的一份，并从中挑出最有用的物品供他 

亨琴。这种享受是扬弃午誓以 及个平 f 的否定的力量，同时 

也是肯定的现实性，• i 其中的存在被转化 
为有自我意识的存在，而自我也就意识到它和 *2^ 质 k 一。 

再则这种宗教崇拜诚然是一种实际的行为，不过它的意义却 
大部分只包含在默祷里。那属于默祷的东西还没有对象性地产生 
出来，正如〔在宴饮中〕 所 f ： 学的结果本身也被剥夺了它的 外在存 
在。所以崇拜仪式前进一弥补这种缺陷，首先就要对默祷给 
予一种的^夸〔修建庙宇〕。 由于 崇拜仪式是一 个共同 
的活动 iiti ， 也^/以是每个人都要参加的 个别的 事情或 劳动， 
这种劳动目的是为了神的光荣，给神修建庙宇 并加以 辉煌的 装饰。 
这样一来，雕像的对象性就一方面被扬弃了，因为通过把他的礼物 


① 这觅所 提到的牺牲物品一般也叫做“祭品”。一一译者 
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和劳动成果贡献给神，劳动者使得神对他有好感，并且把自己看成 
是附于神的。一方面这种崇神的行为也不是艺术家个别的劳动， 

反之，特殊性却已消融在普遍性之中了。但是这里所出现的，并不 
仅只是神的光荣，而神的好感或恩典也不只是从或想象里偿 
赐给劳动者或信奉者，这和前面那种外在化 （ Entiiussemng ) ①自 
己、崇拜生疏异己的 （ fremde ) 神的宗教形式对比起来却有正相反 
对的意义。神的庙宇和厅堂是拿来供人们享用的，而且在庙宇中所 
保存着的宝物，在需要的时候也是属于人的。在艺术装饰中神所 
享有的光荣就是富于艺术天才和宏伟气概的民族的光荣。同样在 
节日庆祝里，这个民族也用漂亮的装饰品以打扮人民自己的住宅 
和衣服，正如用华丽的器物以装饰庙宇和神像那样。在这种方式 « 

下这个民族的人民从他们对于神的献礼中获得了那值得感恩的神 
的报答，并且获得神对他们的好感〔或恩典〕的证明，在这一过程 
中，一个民族便通过它的劳动而与神相结合，不在于空洞的希望和 
推迟到渺茫的未来的现实性，而在于为神争光和对神献礼的实际 
考验中直接享受这个民族自己的财产和装饰。 

< b ) 有生命的艺术品 

一个通过艺术宗教的崇拜去接近神的民族是一个伦理的民 
族，它知道它的国家和国家的行动都是它自己本身的意志和成就。 

因此这个与有自我意识的民族相对立的精神不是光明之神，这种 
神是没有自我的，不包含个别自我的确定性在自身内的，而只是众 
多个别自我的普遍本质和个别自我消失于其中的统治着的力量。 

因此这种简单的无具体形态的本质的宗教崇拜，大体来讲，对于它 
的信奉者只给予这样的酬答，即他们是他们所信奉的神的人民。神 


①“外在化”这里应作“异化”或“放弃”来理解。-译者 
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只能使他们获得一般的持久存在和简单实体，但并不为他们争取 
到他们的现实的自我，而现实的自我毋宁是被神抹煞了的。因为 
他们只是把神作为空洞的高深莫测的东西，而不是作为精神来尊 
崇，但是另一方面艺术宗教的崇拜却没有属于本质所具有的那种 

抽象¥乎宇，因而也就没有它的那种抽象的学，但是那与_ f 
直接地结合为一的本质自在地就是精神和认知着的真理，虽说还 

糸深遼处认识嶔因为在 

这里本质具有自我在自身内，所以它的显现对意识说来是友好的、 
不是生疏外在的，在崇拜仪式中意识不仅获得它的持久存痒的一 
般保证，而且在本质内又获得它自身的自觉的存在。同样，反过来 
说，本质并不体现在一个被抛弃、被轻蔑的民族里(这民族的实体 
仅只是〔形式上〕被承认的，仅只具有无自我的现实性)，而乃体现 
在这样的民族里,这民族的自我是被承认为活跃在它的实体内的。 

于是，从崇拜仪式里，在本质〔或神〕中得到满足的自我意识就 
摆脱出来了，而那进入了自我意识的神就好象进入了它自己固有 
的圣地。这个圣地，就它自身来说，是实体的黑夜，或者实体的纯 
粹个体性，但已不复是艺术家的紧张的个体性，即还没有同它的在 
$过程中的本质相和解的个性，而是得到满足的实体或黑夜， 
具有它自己的情调 ( Pathos ) 在自身内，无求于外，因为它是 
从直观里、从扬弃了的对象性里返回来的。——这种本身就 
是-中的本质〔东方的光明之神〕，但这个本质现在已亨了或 
自亡了，并且包含它的消亡、〔它的否定、〕自我意识在'^身内， 
因而也就包含特定存在和现实性在自身内。 —— 在这里，本质经 
历了它的自我实现的运动。从它自己的纯本质性里堕落为对象性 
的自然力量和自然力量的表现，它就成为为他物、为自我而存在的 
东西，并且被他物或自我所消灭或扬弃。那无自我性的自然之沉 
静的本质就赢得这样的阶段作为它的成果，在这阶段里，自然自身 
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给有自我性的生命提供准备的条件和被消化的材料。自然由于它 
的被利用，亦即提供被吃掉被喝掉的材料而达到它的最高完满性。 
因为在这里面自然具有一种较高存在的可能性并且接近到精神存 
在了。——地球精神 ( Erdgeist ) 在它形态变化过程中，一方面变为 

沉静的充满力量的实体，但另一方面又变成精神 酵素; 前者变为养 
育万物的阴性原则，后者又发展为有自我意识的存在的富于自身 
推动力的阳性原则。 

在这种享受里，于是那个东方的光明之神①的真实性质就透 
露出 来了： 享受就是对光明之神的神秘经验。因为神秘的东西并 
不是隐藏秘密或莫名其妙，而是包含着自我自身知道他与本质为 
一，因而本质也就启示出来了。不过，只有自我才启示给自己，或 
者说，所启示出来的东西只是在自我的直接确定性里。但是在这 
种直接的确定性里通过宗教崇拜那简单的本质就建立起来了。这 
个本质作为有用的东西不仅具有看得见、感得到、嗅得到、尝得到 
的实际存在，而且又是欲望的对象，并且通过实际的享受与自我合 
而为一，这样本质就完全透露给自我并启示给自我了。——当人 
们提起某种东 西说： 它是启示给理性、启示给内心了时，事实上它 
还是秘密的，因为它还缺乏直接特定存在的实际确定性;它既缺乏 
对象方面的确定性，又缺乏享受方面的确定性，而这种确定性在宗 
教里不仅是无思想性的直接的东西的，而且同时是自我的纯粹认 
知着的确定性。 

这样通过宗教崇拜启示给有自我意识的精神自身内的东西， 
就是本质，这种启示过程一方面是从它的黑夜的隐晦处向 
上进又“识里作为静默地培育着意识的实体，但另一方面同样 
又沉陷在阴间的黑夜里、在自我里，并且只是以静默地切望回到母 


①参看第188页译者注。一一译者 
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亲怀里的心情期待着到上界来 3 但是纯洁的冲动就是有着许多不 
同名称的东方的光明之神，而且它的蹒跚上升着的生命，在同样脱 
离了它的抽象的存在之后，最初体现其自身于土地上果实的对象 
性存在里，然后寄托其自身于自我意识的方式，而在自我意识中达 
到真正的现实性©，——现在，它象一大群狂热的妇女欢欣跳跃那 
样，作为具有自我意识形式的自然，肆无拘束的纵酒狂欢②。 

但是这里透露给意识的还只是作为这种简单本质的绝对精 
神，还不是作为精神本身的绝对精神，这就是说，只是情神、 
自然的精神。因此这简单本质的具有自我意识的生命\ 表现 

在面包和酒的神秘崇拜仪式中、表现在谷神和酒神的神秘崇拜中， 
而不表现在其他的、真正较高的神灵的神秘之中，这些较高神灵的 
个体性已包含着自我意识本身作为主要环节。所以精神作为 
_ 亨亭] f ' SjJ 精神还没有把自身献给那简单本质，而且那面包 As 
的神秘崇拜还不是血和肉的神秘崇拜。 

这种在祭神仪式中的不稳定持久的狂欢必须以的形式固 
定下来，而那没有达到意识的狂热情感必须产生出种艺术作 
品，一~作品与狂热情感的关系就象前一阶段的離像与艺术家 
的灵感的关系那样，仍然同样作为一种完成了的作品，但对意识说 
来，不是一个无生命的东西，而是一个有生命的自我。——这样的 
宗教崇拜是人为了他自己特有的光荣所举行的庆祝仪式，不过还 
没有赋予这种宗教崇拜以绝对本质的意义。因为首先启示给人的 
只是宁-，还不是精神 一一 还不是一种乎零上采取人的形式的存 
在。未这种崇拜仪式为这种精神启示基础，并且把精神启 
示的各个环节彼此一个一个地展现开。所以在这里我们获得本质 


① 象在祭洒神的神秘崇拜仪忒里那样——译者 

② 指酒神崇拜中的狂欢垃界；狂欢的大群妇女指参加酒神神秘崇拜的女信徒和 
女祭司•参葙优里钹底斯:《洒神侣伴剧。译者 
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〔 神 〕 活生生的序巧乎平之歩竽巧环节，正如在前一阶段里我 
们在无意识的得 w 冬士节 的统一那样。于是人就把 
他自身作为达到了受过教养、受过陶冶的形象的完全自由的 
来代替雕像，就象雕像表示完全自由的 - I 那样。当每一个 
至少作为火炬的高举者知道如何表现他时，其中一个人就会 
突出地涌现出来，这个人就是这一运动的体现者、就是所有一切成 
员之顺畅的展开和流动的力量，他就是一个富于灵魂的活生生的 
作品，这个艺术品既美丽又坚强 有力； 对于这样一个人就给予他以 
〔隆重的〕装饰作为对他的伟大力量和光荣的赞扬，就象〔在前一种 
宗教里〕制作雕像以表示崇敬那样，并且归给他在他的人民中以这 
样的光荣,——不是把他崇敬为石头的神，而是把他当作整个民族 
的本质之最高的肉体的表现。 

在刚才所出现的两种艺术宗教的表现里，已经存在着自我意 
识和精神本质的统一；不过两者间还缺乏平衡。在酒神崇拜的狂 
欢热情里，自我是自在自身之外，而在美的有形体的体现里，精神 
本质却又在自身之外。前者〔酒神崇拜〕的蒙昧意识及其狂热的模 
糊的语言必须吸取前者的内在性。完善的要素，在其中内在性同 
样是外在的，外在性同样是内在的，仍然是语言。但这里所说的语 
言既不是其内容极其偶然和个别的神谕式的语言，也不是出于情 
感的、只是歌颂个别神灵的赞歌那样的语言，更不是那狂热的酒神 
崇拜中内容模糊不清的语言，而乃是赢得了清楚的普遍的内容的 
语言； 这种语言之所以有清楚的内容是因为艺术家已经从前一种 
实体性的狂欢热情里超拔出来把自己创造成〔明晰〕形象，这形象 
是他自己独特的，在他的一切活动里，为自觉的灵魂所浸透，并且 
是与之有共同生命的特定存在;——它所以具有普遍的内容，是因 
为在崇拜的盛典里（这盛典的举行标志着人的光荣)那些只包含一 
个民族精神、只体现神的一种特定性格的雕像的片面性消逝了。 
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那美丽的战士雕像诚然是他的特殊民族的 光荣； 但他只是一个有 
形体的个别性，在其中丰富、严肃的意义和精神（精神在这里包含 
一 个民族的特殊生活、愿望、需要和风俗习惯）的内在性格都失掉 
了。在这种外在化其自身为完全具体形体的过程里，精神抛弃了 
它作为民族的现实精神所包含在自身内的本性之特殊的痕迹和声 
调。因此它的民族在这种精神里所意识到的不复是它的特殊性， 
而毋宁是它的特殊性的抛弃和人的特定存在的普遍性。 

( C ) 精神的艺术品 

那些意识到它们的本质体现在一个特殊动物形象里的民族神 
灵就汇合到一起。于是那些特殊的美丽的民族神灵联合成一个万 
神殿，而构成万神殿的要素和寄托之所的便是语言。对民族精神 
自身加以纯粹直观，所看见的就是 f 这种纯粹直观所看 

见的普遍人性，当民族精神得到实现得了这样的形式 ，即： 
一 个民族精神由于自然或自然条件而同其他民族精神联合起来， 
从事于一个共同的事业，并且为了这个工作或事业，形成一整个 
民族，亦即形成一整个天地。但精神在它的特定存在中所达到的 
这种普遍性却只是初级的普遍性，这种普遍性才开始从伦理生活 
的个体性出发，还没有克服它的直接性，还没有从这些分散的民 
族形成一个国家。现实民族精神的伦理生活一方面依靠个人对民 
族整体的直接信赖， 一 方面依靠所有的人，不管其地位差别如何， 
都参加到政府的决定和行动中去。在这种联合里，首先不是要联 
合起来建立一个有永久性的秩序，而只是为了一个共同的行动，所 
有的人和每一个人参加的自由必须■拋在一边 。这神最初的共 
同生活因此乃是众多个人的集聚，而 X 是有什么抽象思想在支配， 
抽象思想将会剥夺掉个人自觉自愿地参加到全体意志和行动中去 
的自由 0 
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CI . 史诗〕〔1.它的伦理世界〕民族精灵的集合过程构成一 
系列的形态，这一系列的形态在这里包括整个自然以及整个伦理 
世界在内。这两个世界也只是服从一个〔最高本质的〕最高命令， 
而不是服从它 的，, 亨增。真正讲来，它们乃是具有自•我•意•识•的 
本质自身及其所晶两个普遍的实体，但是这个具有自我意 
识的本质构成〔推动的〕力量，至少首先构成联系的中心，为了这中 
心那两个普遍本质劳作着，而这中心最初好象只是在偶然的方式 
下才把它们所完成的工作联结起来。但是神圣本质之返回到自我 
意识，就已经包含着自我意识形成那些神圣力量的中心的根据，并 
且在两个世界之友好的、外在的联系形式下潜藏着它们的本质上 
的统一。 

这个内容所具有的普遍性也必然为这个内容所赖以显现的意 
识形式所同样具有。这意识形式不复是崇拜仪式中的现实的动 
作，而是这样一种动作，这动作虽说还没有提高到概念，但却已经 
首先提高到 f ¥、到有自我意识的存在与外部的存在之综合的联 
结了。这种的客观表达， n ， 即是最初的语言，这就是字亨， 
史诗包含有普遍的内容，至少真&世界的完全性，虽说还不是\^_、 

竽 巧 - ff 宇作为它所表象的内容。史诗的— f 是个别的和现 i 
Aa / ;*诗也就是从作为这个世界的主唱者那里创造出 
来并传播开来的。他所表现的情调不是使人惊愕若失的自然力 
量，而是对于已往直接的伟大的传奇人物之记忆、回想、追念并使 
其在内心中活着。他是一个消失在他所歌唱的内容中的工具；他 
自己本人是无足轻重的，主要的乃是他的缪斯〔诗神〕、他的普遍性 
歌唱。但是，事实上这里所体现的，乃是一个推论①，在其中普遍 
性(诸神的世界）与个别性（歌唱者）这两个极端 （ Extrem ) 通过特 

①推论即三段式 （ SdUuss ) ，这里应了解为对立面的结合或三一体，即普遍性、个 
别性与特殊性的结合 a -—-译者 
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殊性〔歌唱的史诗内容〕作为中项就结合起来了。这里的中项是民 
族中的英雄，这些英雄也同歌唱者一样都是个别的人，不过只是被 
-亨的〔作为代表或典型〕，因而就同时是人，象普遍性 
的 | 一极端——神灵那样。 

〔2.人与神〕在这种史诗里，那-$，出现在崇拜里的东西、 
神与人的关系一般地就呈现在意识前^面3^。其内容是一个具有自 
我意识的本质的这行动扰乱了〔伦理〕实体的安静，并且激 
动了本质，从而使本质的简单统一性分裂成若干部分，并由此 
展开出各种自然力量和伦理力量的世界。这行动是对安静大地的 
破坏。这伦理实体的安静大地乃是一座坟墓，而史诗式英雄人物对 
它的破坏，正是一种掘墓行动。这坟墓由于活生生的掘墓人物的 
牺牲和破坏行动而洒上了鲜血，从而有了生气，唤醒着那业已死去 
的、而渴望着重获生命的精灵，使它们在自我意识的行动里获得了 
生命。这种普遍的活动所努力的事业具有两个 方面： 一是属于自 
我的一面，即是为许多现实的民族的全体和以各民族中出类拔萃 
的人物为代表所完成的 部分; 一是属于一面，就是为各民 
族的实体性的力量所完成的部分。 但是* «'个^^面的 f f ，就其性 
质来说即是普遍与个别的亨 f 的结合，换句话说，即 ia 过 f _过 
程，对于这个世界的评判 ‘ i 以这种特定结合的性质为依的。 
因此，这两方面的关系乃是一种混合，在混合过程中，具有统一性 
的行动被不合理地分割开，并且这一方的行为不必要地被归给另 
一方。各种普遍的力量采取个体性〔个人〕的形式，从而这些力量 
就具有行动的原则；因此当它们要完成任何事情的时候，它们似乎 
象一般人一样，完全由它们自己去做，而且是自由地做出来的。因 
此神灵和人们所作的乃是同样的事情。那些神圣的力量象煞有介 
事地迸行活动的严肃态度，实际上是可笑而无必要的，因为事实上 
神圣的力量是行动着的个人的推动力量。而个人的紧张和劳作也 
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同样是无用的努力，因为神圣的力量在支配主宰一切。——那些过 
分紧张努力的、注定要死的凡人，虽说算不得什么东西，但同时都 
是坚强有力的能够制服那普遍的本质、冒犯那些神灵，并且 
使得神灵好象现实性并有所作为。正与此相反，那些没有力 
量的普遍性、神灵，要依赖人们的献礼来养活自己，并且要通过人 
们才有事可作，但是它们都是一切事变的自然本质和素材并且是 
一 切行动的伦理质料和情调。如果它们的原始本性要通过个人的 
自由的自我才能够得到实现并发挥实际作用的话，那末也可以说， 
在同样程度内，它们仍然是这样的共性，这共性摆脱了现实活动的 
纠缠，它的本性不受限制，并且由于共性的统一具有高度伸缩性， 
它消除了个别活动和各个形态的孤立散漫并保持其自身的纯粹 
性，而且在它的流动性里消融一切个别的东西使归于统一。 

〔3.诸神自身间的关系〕这些有普遍性的神灵，一方面和对 
立着的个别的自我性陷入矛盾的关系，另一方面它们的普遍性 
也同样与它们自己特有的规定以及这种规定与他物的关系发生冲 
突。它们是永恒优美的个体，这些个体自身安静地存在着,永不消 
逝，并且不受异己力量的支配。——但是它们同时是，亨的要素、 
¥_的神灵，这些神灵就他物发生关系。不过这种与物的关系 
于包含对立，就与他物相冲突），却是它们的永恒本性之可笑的 
自身忘怀。——它们的这个特性是植根于它们的神圣的持存中， 
而且由于持存的局限性，就具有整个个体性的独立性。由于这种 
自我忘怀，它们的性格同时就失掉其尖锐的独特性，并模糊地混合 
在一起。——这些神灵活动的目的和它们的活动本身，既然是针 
对着他物而发，从而亦即针对着一个不可战胜的神圣力量而发，便 
只是一个偶然的虚假的耀武扬威，这种虚假的威武夸耀也随即化 
为乌有，而且行为上伪装的严肃性立即转化为毫无危险的、自身确 
信的游戏，既无结果，也无成效。但是如果在诸神灵的神圣本性 
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里，其否定的因素或规定性〔局限性〕只是表现为它们的活动的不 
一贯或者目的与成效间的矛盾，并且如果那独立的自身确信取得 
胜过那特定的因素的优势，那末，正由于这样，那亨亨@因素的- 
就会走出来反对它们的自然本质和本性，并否定力量^ 
它们〔诸神灵〕的神圣性的最后力量，是它们所无法超过 
的。它们对那些注定要死的人的个另孕来说是普遍的和肯定的 
东西，它们的力量是个别的注定 i 螽 Aa 所无法反抗的。但是 f 

孕竽因此就作为罕枣 w 、 f «夸》竽等竽，浮游于它们 c 诸侖 

i 〕 •上•面•，并且浮游 于妥尜 4容¥属•的•整•个•表•象世界①上面。—— 
它们只能以无自我的、悲哀的态度对待这一事变，因为在这种纯粹 
性里这些 f @本性是不能被找到的。 

但是矗#么然性是的等而个别环节的矛盾着的实 
体性是受这个概念的统二4支 kw / 在这个统一性里个别环节的 
行为的不一贯之处和偶然性得到有秩序的调整，而这些个别环节 
的行为的游戏性质便具有概念的严肃性和价值在它们自身中了。 
那表象世界的内容或材料各自松懈散漫地在进行其运动, 
围绕着某一英雄的个性集聚起表象的材料， — 个英雄却感觉 
到他生命的力量和华美遭受破坏，并且眼看着自己的死亡就要过 
早地到来而感到悲伤。因为那是 〔被孤 
立了〕、被排斥到极端了，并且《各‘廠着发现并联 
合起来的环节。其中一个环节亦即那非现实的东西乃是一 
个没有参加到中介性的生活里的必然$样那另一个环节那现 
实的个体、歌唱者，当他自己置身于表演的内容实质之外，并沉没 
在他的表象或演唱之中时，也没有参加到中介性的生活里。两个 
极端必须都向内容靠近;那一方面、必然性方面必须用〔表象〕内容 

Q 这里多次所说的表象世界含有形象或想象世界的意思^ 一"^译者 
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来充实自身，那另一方面、歌唱者的语言方面必须参加在表象内容 
里面；而那前此一直独立自存的内容则必须在其自身中保持着否 
定的东西的确定和固定的特性。 

〔 n . 悲剧〕这种较高的语言—— mm ——就把本质的、行 
动的世界中分裂了或分散了的环节更密*地结合起来。神圣的东 
西的_ 乎宇 分化成它的各个形态，而这些形态的亨 
动也的。就形式来看，悲剧的语言不复是〔土 
诗式的〕叙说故事，这由于它已进入了内容，正如悲剧的内容已不 
复是一种想象的东西了。英雄本人是自己的代言人，而悲剧的表 
演所表现给听众（而听众同时又是观众)看的乃是些有 
人，这些人巧 ii | 他们的权利和 a 的，即他们的权力和士 
性，并且知道何把这些东西字。他们是艺术家，他们的语言 
不同于伴随着现实生活里的通 '常 V 为的语言，他们不是不自觉地、 
自然地、朴素地说出他们开始在作和决定要作的东西的 
反之他们乃是要表达出支配着他们的“思想感情” （ Pati ^ d ，mm 
偶然的情况和关涉个人的特殊小节，而突出地表达出这些思想感 
情的普遍的个体性。最后，具体在这些悲剧里的英雄人物的 
乃是的人，这些人扮演悲剧英雄，正如人们的双手塑造对雕像 
来说 ii 要的，同样，演员对于他的假面具来说也是主要的，从艺 
术观点看来，演员并不是一个可以抽掉的外在的条件；或者说，如 
果演员的作用可以从艺术中抽掉的话，那末我们可以说，这艺术还 
没有在它里面包含着真正的固有的自我或主体。 

C 1 •合唱队的、悲剧英雄的、神圣力量的不同个体性〕这些 

从概念产生出来的形态的运动所由以发生的夺¥亭平，就是对那 
最初表象式的语言和它的无自我性的，互不相联内容的意识。 
那由年长者组成的合唱队中用语言所表达出的智慧一般讲来是普 

• • * * •■摯 

雖人民的智慧；普通人民即以此软弱无力的合唱队为其代表，因为 
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普通人民本身只枸成与他们相对立的统治者的个体性之传统的和 
被动的材料。缺乏否定的力量，普通人民就不能够把神圣生活的丰 
富性和多样性的内容保持住并联结起来，反而让它们散漫无归，在 
代表普通人民态度的合唱的颂诗里，时而赞美这个环节、时而又赞 
美那个环节，把每一个环节当作一个独立的神。但是每当普通人 
民觉察到概念的严肃性并察见到概念，如何破坏各个形态而阔步 
向前迈进时，每当他们逐渐见得，他们所歌颂的神灵试图在为概念 
所支配的基地上行事，是怎样地陷于不好的下场时，这时普通人民 
自身就不是用行动去干与事态的否定的力量，而是保持其自身在 
关于那种否定力量之无自我性的思想里、在关于的意 
识里，并且带字一种要求安静的空洞愿望和寻求条聶的空 
话。由于对那^作为实体的直接劢手之较高力量的恐惧，对这些 
力量间相互斗争的恐惧，以及对必然性的简单自我(这必然性的简 
单自我不仅摧毁那些与较高力量结合着的活生生的人，而且也摧 
毁那些较高力量本身）的恐惧；又由于对这些活生生的人（因为同 
时知道他们也同自己一样是人）的同情，所以，就普通人民来说，面 
对着这种过程，所感到的就只能首先是目瞪口呆的震惊，然后是无 
可奈何的怜悯，最后是空虚的平静，即听命于必然性摆布的平静。 
这种必然性所产生的作用既不被认作人物性格的必然的行动，也 
不被认作绝对本质在自身内的行为。 

在这种旁观的意识里，亦即在漠不关心的表象或表演基础上， 
精神并不以它分散的多样性方式出现，而是在概念的简单的一分 
为二 ( Entzweiung ) 中出现。因此精神的实体只表现为分裂成它的 
两个极端的力量。这些基本的的本质同时是一些有自我意识 

的个卞字——英雄，这些英雄 AA 们的意识投进这两个力量中的 
一 就 T 在这个力量中找到他们的性格的规定性〔或局限性〕，并且 


俾得他们发挥作用和得到实现。——这种普遍的个体化，象我们 
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指出的那样，还要下降为特殊存在本身的直接现实性，并且在一群 
观众面前表演，而这些观众在合唱中看到他们自己的反影，或者也 
可以说，他们自己的观念在其中得到了表达。 

这里作为自身对象的精神，其内容和运动已经被看成伦理实 
体的本性和实现。精神，在它的宗教形式里，达到对自身的意识， 
或者说，它在较纯粹的形式和较简单的形态里呈现它自身于它的 
意识前面。因此，如果说伦理的实体由于它自己的概念，按照它的 
内容，把它自身分裂为两个力量，这两个力量被称为神的法则和人 
的法则或者下界法则和上界法则——前者是支配 ff ， 后者是支 

配国家权力的法则——两者中前者带有字 f 参巧宇后者带有 f 

那么那前此且有多种形式并 iw “森糸定的特性的4 
就同样归属到这两种力量之内，而这两种力量通过这种 
规定也就更接近真正的个体性了。因为前此全体分化为多方面的、 
抽象的、看来是实体化了的力量，乃是丰_的解体，而主体只是把 
这些抽象的力量看成它自身内的因此个体性只是那些本 
质〔或力量〕的表面形式。与此‘土/比刚才所提到的各种性 
格〔即人物〕更进一步的区别，必须算成是偶然的和自在地外在的 
人格。 

〔2.个体性的意识的双重含义〕同时〔伦理实体的〕本质按 
照它的形式或者按照与否来说又区分为二。那行动的精神作 
为意识就和它的行动士/旨向的对象相对立，从而对象便被规定为 
这能知的主体的 f 亨 f 。 这行动的主体因而就发现他自身陷于知 
道和不知道的对 i : &由他的性格决定他自己的目的，并且知道 
这目的是符合于伦理本质的。但是由于性格的规定性〔局限性〕， 
他知道伦理实 体的了 t 力量，而另一个力量对他是潜藏着的。因 
此那客观的当前的 ai ， 一方面 是亭字 p 东西。另一方面是对意 
识而存在的东西；那上界的法则和¥界\4法则，在这个关系里，就 
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意味着那知道的、启示给意识的力量与那自身潜藏着的、在后面隐 
伏待发的力量。一个力量是是颁发神谕的神，这神就它的 
自然一面〔光明〕说来是从那二切的太阳产生出来的，知道一 
切、启示一切的字 P •日 CPhdbus ：! 和爭$ ( Zeus ), 后者是前者的父亲。 
不过这个说出真•理•之神的命令和•它•对亨宇事物的宣示，却是 
有欺骗性的。因为这种知识按它的概;质3说，简直就是无知， 
因为在行动中的意识本身就是这种〔知与无知的〕对立。那有力量 
解答斯芬克斯 ( Sphinx ) 之谜的人①俄狄浦斯和那天真地信赖神灵 
的人②都由于神灵所启示给他们的话而导致毁灭。那美丽的神借 
以宣示意旨的女祭司③并无异于用双关的话预言命运的女巫④， 
这些女巫，用她们的预言导致人犯罪，她们说出好象有确定性的 
话，由于其双关性或可以容许两种不同的解释，就欺骗了那个信赖 
其表面意义的人。因此有一种意识，@它比那相信女巫的意识更 
为纯洁，比那信赖女祭司和美丽的神的意识更为清醒、更为彻底， 
它对于父亲自身的鬼魂所作的关于杀他的罪行的启示，不忙于立 
即采取报仇行动，而还须寻求别的证据，——所以这样做是因为这 
个启示的鬼魂也可能是魔鬼。 

这种〔对于启示的〕不信赖是有理由的，因为那能知的意识设 
定确信自身和确信对象性本质的 对立。 伦理实体的正义性既然坚 

持现实在与绝对法则的对立中本身是毫不足道的，它就会发见它 

• • 

① 斯芬克斯是古希腊神话中狮身女面的怪物，它曾在忒拜城外的山上出谜给过 
路的人，凡不能解答的人，都被它吃掉，俄狄浦斯 (Ordipus) 解答了它的谜，被忒拜人 
立为国王。但他由于无知，陷于杀死他的父亲、娶了他的母亲的悲剧。——译者 

② 指古希腊悲剧中的人物奥勒提斯 （Orestes) 而言。奥勒提斯天真地听信神的 

话 ，陷于杀死母亲的悲剧。-译者 

③ 指古希腊德尔斐祭坛通过女祭司以宣示阿波罗颁发的神谕而言。 一一 译者 

④ 指莎士比亚悲剧《马克白斯》中的女巫。 • 译者 

⑤ 指莎士比亚悲剧中汉姆雷特王子对他被害死的父亲的鬼魂所启示的审慎态 

度而言。-译者 
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的知识是片面的，它的法则只是它的性格的法则，并且它只是抓住 

了〔伦理〕实体的一个力量。行为自身就是一种转化的过程，把它 

主观字平巧东西转变为它的亨亨，转化为客观的亨字，把性格和知 
识上转化为相反的客正义，即转化到•与•伦理实体的本 

质相联系的正义，——转化成另外一个激动的满怀敌意的力量和 
性格一一复仇女神。这种了^的正义同亨 - 并列一起坐在宝座 
上，并且同启示的和全知的'神*享受同等的>:*敬和威望。 

合唱队的神灵世界就被那行动着的个体性限制在这三个〔超 
自然的〕本质上面。—个就是〔伦理〕它既是看管灶炉的力量 
和维护家庭孝道的精神，又是支配国"家 i 政府的普遍的力量。由 
于这种区别属于实体本身，它并没有在表象里个体化成两个不同 
的形态，但在现实里却具有它的性格的两种代表人物。反之那知 

与无知的区别却落在 f 了个字亨_夸:亭$身上，——只有在抽 
象里、在普遍性的范围 •里) 云；个别的形态。因为英 

雄的自我〔或主体〕只是作为整个意识而存在，因而本质上包含着 
属于形式方面的整个区别;但是英雄的自我的实体是有局限的，只 
有区别开的内容的一个方面才是属于他的。于是那在现实中并没 
有分离开的各自独特的个体性的两个意识方面，在里就各自 
获得其特殊的形态：一个具有能给予人们以启示的士&形态，另 
一个具有保持其自身潜藏着的复仇女神的形态。一方面两者都享 
受同等的光荣，另一方面那 f $，宙斯，所具的乃是两者相互 
中的必然性。实体是这*祥*的 关系： 〔1〕是自为的〔即不 
人所知的〕，但是它的真理却表现在筒单的语言里；〔2〕现实 
的意识所赖以存在的区别却以要消灭这区别的内在本质为根据; 

〔3〕对确定性的明白的确信只有在忘怀〔一切区别〕中才可得到证 

• • • • • « # 

实。 

〔3.个体性的没落〕意识通过行动揭开了这一 对立； 按照 
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由启示得来的知识而行动的意识认识到这种知识的欺骗性，并且 
就内容看来，它①对实体的一个属性尽忠，却损害了实体的另一个 
属性，从而使得后者有权利来反对它自身。当它听从那给予它知识 
和启示的神时，它所抓住的，并不是启示绐它的知识，它因错信了 
孕字也具有双关意义的知识（由于双关意义乃是这种知识的 
itt ) •而•受到了惩罚，而它必须对这种知识保持女祭师的谵 
语、女巫的非人的形象、树的声响、鸟的语音、梦44暗示等等并不 
是真理赖以表达的方式，反而是令人警惕的欺骗的信号，也是缺乏 
清醒头脑和信赖零碎和偶然知识的标志。或者换句话说，那被(意 
识亦即悲剧英雄）所触犯的反对方面的力量是作为明文的法令和 
有效准的正义而出现，不论是作为家庭规则或是作为国家的法律 
而出现。与此相反，意识（悲剧英雄）所听从的只是它自己固有的 
知识，反而把那启示出来的东西掩蔽住了。但是内容与意识这两 
种互相反对力量的真理性是这样的 结果： 即两者都同样是正当的， 
而在由行动所产生的它们的对立中，两者都同样是错误的。行为 
的运动表明了在两种力量和两个有自我意识的人物之相互毁灭中 

有其统一性。对立面的自身和解就是死后在了导中的“亨尽 
( Lethe ) ,或者以宽宥的形式表现在〔或士 壳〕 的“ 

并不是宽宥罪责，因为意识业已有了 bk ， 它是不能否'认'罪*责*的， 
所须宽宥的乃是它的罪行，使它的赎罪心情得到慰安。两者都是 
忘记，所谓忘记 即指： 实体的各个力量的现实性和行动的消失，以 
及体现各种力量的个体性②的消失，善和恶的抽象思想的力量的 
消失 & 因为它们之中没有一个单就其本身可以说是本质，而本质 
乃是全体在自身内的静止、命运的无运动的统一、家庭和政府之 
静止的存在，从而亦即其无活动性和无生命性、阿波罗和复仇女神 

① 指意识，实即指悲剧中的人物，下同。译者 

② 个体性，这里指悲剧中的一个一个的人物、个人或神灵^一 -译者 
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爱伦尼的同等光荣，从而亦即其同等的非现实性和它们的精神生 
活与活动完全地简单地返回到宙斯。 

这种命运使得天界的神灵越来越少，使得那个体性与〔神圣〕 
本质之无思想性的神人混合物越来越少。这种神人的混合使得那 
〔神圣〕本质的行为成为不一贯的、偶然的、有失神灵尊严的东西。 
所以古希腊哲学家要求把这样一些非本质的表象〔或形象〕排除 
掉，而这种排除工作其实一般讲来在悲剧里就已经开始了，这表现 
在： 实体的区分是受概念支配的，因而个体性就是本质的个体性， 
而各种规定都是一些绝对的性格。悲剧里所表现的自我意识，因 
而只知道并且只承认了 f 最高的力量一宙斯，而且只知道和只 
承认这个宙斯是支配或家庭的力量，而且从知识的对立上来 
看，自我意识只知道并且只承认这最高力量是正在形成中的知识、 

亨亨 g 的知识的父亲，——而且同时它又承认这最髙力 

所呼吁的宙斯、是或潜藏于内心中的 
东西的宙斯。反之，那些进一步从概*念_发^^、 A 散为表象形式的诸 
环节(这些环节的效准一个继一个地为合唱队所承认)，并不表示 
悲剧英雄的思想感情 ( Pathos )， 而是使得英雄陷于激情、陷于偶然 
的非本质的环节，对于这些环节，合唱队当然仍予以赞扬，不过它 
们是不能构成英雄们的性格的，而且也不被英雄们所重视，并认为 
足以表达他们的本质。 

此外，神圣本质自身的诸化身以及它的实体的诸性格也都溶 
合在一起成为无意识的简单性。与自我意识相反，这种必然性具 
有所有出现的各个形态的否定力量的特性，在这个力量里，这些形 
象不惟不能认识自己，反而在其中毁灭了自己。自我只表现为被 
分配给 各个亨 的东西，而不是出现在运动中起中介作用的 
因素。但是-嶔 iw ， 自我的简单的_年字，事实上就是那否定 
的力量，是宙斯的实体性的本质的和 Aii :、 然性的统一：这就是 

• » • • 擊# 
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一切事物所要返回的精神的统一。因为现实的自我意识仍然与实 
体和命运是有区别的，所以它〔现实的自我意识〕就是合唱 

队或者毋宁是观赏的群众，把这种神圣生活的运动当作异己 

• • 

的东西而充满了恐惧，或者把这个运动当作切身的东西，但只引起 
了一种无所行动的的感动。另一方面，虽然意识参加行动 
并与悲剧人物有联这种联合是外在的，并且是一种伪装，因 
为这里面还没有真正的联合，还没有自我、命运和实体的联合。那 
出现在观众面前的英雄分裂为他的假面具和演员，剧中人和现实 
的自我。 

悲剧中的主人公的自我意识必须从它的假面具里显露出来, 
并且表现其自身为知道它自己既是合唱队的神灵的命运又是诸绝 
对力量自身的命运，并且不复同合唱队、普遍意识相分离。 

〔 III .喜剧〕于是首先具有这样一个侧面，即把现实的 
自我意识表述为神灵命 k 。 这些原始的神灵作为 f -亨 环节, 
不是自我，也不是现实的。它们诚然具有个体性的形是这种 
形式只是想象加给它们的，并不真正适合它们本身。那现实的自 
我并不以一个这样抽象的环节作为它的实体和内容。因此，现实 
的自我，主体，就被突出出来，超过这样的抽象环节，就象突出一个 
个别的特质那样，并且戴上突出这一特质的假面其，这样就说明了 
这个个别特质过分夸张，独自地要成为某种伟大东西所应招致的 
讽刺。抽象的普遍本质〔神灵〕的这种夸张和大吹大擂在现实的自 
我这里就被揭露出来了。正当普遍本质想要作出某种神圣正大的 
事情时，它却被表明为世俗的现实所束缚住，并摘下了假面具。那 
带着假面具作为有重大意义的现实东西，在这里登台的自我，扮演 
着它一度想要充当的人物;但是它同样很快又摆脱了这种假象，而 
表露出它自己赤裸裸的平常面目，它并且表明它的赤裸裸的平常 
面目与與正的自我、演员以及观众是没有差别的。 
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当这种体现在个体形态中的本质性整个解体时，如果它的内 
容越是严肃、越是具有必然性意义的话，那末这种解体现象也就越 
富于恶作剧和辛辣的讽刺意味。神圣的实体在自身内便包含有自 
然的和伦理的本质性的意义。 

〔1.自然存在的本质〕就自然事物看来，当现实的自我意识 
在利用自然事物来装饰自身、来修建住宅等等，并且利用自己的供 
品大张筵席的时候，现实的自我意识就已经表明自己是这样的一 
种命运 ：它已 识破了〔自然的〕秘密，知道它和自然的独立自在性究 
竟是怎么一回事。在敬献面包和酒的神秘仪式里，自我意识使得 
这些自然事物的独立自在性以及它们的内在本质的意义一起成为 
自己所有；而在喜剧里，它就意识到这种意义所包含的讽刺 
性。——现在就这个意义具有伦理的性质来说，一方面自然事物的 
本质意义就是具有国家或真正的人民 ( Demos ) 与个人的家庭生活 
这两个方面的民族，而另一方面它就是普遍体之自觉的纯粹知识 
或理性思维。——即一般群众，知道自己是 C 国家的〕主人和 
统治者，同时也知道己的理智和见解应该受到尊重，于是他们就 
忘其所以，对国家施加压力，看不见自己的现实的特殊性所包含的 
局限；因而表现出他们自己对自己的看法与他们的直接存在，他们 
的必然性与偶然性、他们的普遍性与卑鄙性之间的可笑的对照或 
矛盾。如果从普遍性分离了的个别性原则以现实性的特有形式出 
现，公开地把持并管理国家（而个别性原则正是国家的隐患)，那末 
这就更加直接地暴露出作为〔抽象〕理论的普遍体与实践有关的普 
遍体的对照或差异了，这也显示出直接个别性的目的摆脱普遍秩 
序而获得的完全解放和直接的个别性对于普遍秩序的嘲笑。① 

〔2.神的抽象个体性之无本质性〕理性的思维取消了神圣本 

• • 

①参看阿里斯多芬的喜剧 《骑 士》对当时雅典隄主派领袖1典型政治煸动家克勒 
翁能訂硿辩、狀骗人民种种彳 i 径的 yi 刺。…译者 
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质的偶然形态，与合唱队的无概念性的智慧（这种智慧提出了各式 
各样的伦理格言并且认为一大堆道德规则、特定义务和正义概念 
有权威性)相反，它把这些东西提高为¥和|的简单理念。这个抽 
象的〔思维〕运动就是对包含在这些^言和'规则内的辩证法意识， 
从而也就是对这些格言和规则以前所具有的绝对权威性的消失的 
明白意识。由于表象赋予那些神圣本质性的偶然的规定性和肤浅 
的个体性消失了，这些神圣本质性就它们的__一面看来便只剩 
下它们赤裸裸的直接存在了，于是它们就成^；“_云”①，一种消逝着 
的烟雾，就象它们的那些表象一样。按照它们的被¥宇所规定的 
本质性，它们就成 为-和 f 的-乎 思想，于是这些奚车美、善抽象 
的简单思想，人们就'可以*用任 if 内容去填补。辩证知识的力量使 
得行为的特定格言和规则成为情欲和为情欲所引入迷途的青年的 
轻浮性格所任意歪曲利用，而且对于由日常琐屑生活的束缚而感 
到苦闷和烦恼的老年人来说，这无异于把欺骗的武器放在他们手 
里。美和美的纯思想因而表现出一出滑稽的 戏剧： 由于它们从意 
见中解放出来了——这意见既包含着它们在内容上的规定性，也 
包含着它们的绝对规定性，意识〔对它们〕的坚执，——它们就成为 
空虚的东西，而且正因为这样它们就变成偶然的个人意见和任性 
的玩物。 

〔3.确知自己即绝对本质的个别自我〕于是前此没有意识 
的、持存于单纯的静止和忘记之中的、与自我意识分离的命运，在 

这里就和自我意识相结合了。个 Sjl 印 | 亨 〔 在喜剧里 〕 乃是一种否 
定的力量，由于这种力量并且在^这支配之下，诸神灵以及它 


①“云 ” OATolkeiO , 参看阿里斯多芬的喜剧《云》，此剧用夸张手法嘲笑苏格拉 
底，借以反对当时社会上利用诡辩和雄辩以取得政治权力和诉讼胜利的风气，并借用 
苏格拉底的口来破除传统宗教对神灵的迷信。黑格尔这里的意思是说，喜剧标志着个 
人意识的提髙，伦理格言，神灵信仰的烟消云散，向天启宗敦过渡。——译者》 
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们的各环节一•特定存在着的自然和关于自然的诸规定的思 
想一消失了；同时个别的自我并不是消失为空无，而是保持其 
自身于这种空无之中，坚持自身并且是唯一的现实性。艺术的宗教 
在个别的自我里完成其自身并且完善地返回到自身。由于具有自 
身确信的个别意识就是这种绝对力量，因而这绝对力量便失掉其 

为一个与一般亨枣相兮亨、相亭 a 的亨字哼枣 g 的形式了， 一 就 

象雕像那样、有生^的美的形体或者象史诗的内容和悲剧中 
的诸较高力量与人物那样。再则，这里所达到的统一也不是崇拜 
和神秘仪式中予统一，而是戏剧演员本人和他所扮演的人 
物之融合为一，• iin * 众对表演给他们观赏的人物，感觉非常熟 
悉，就象看到他们自己在表演一样。这个自我意识所观看到的就 
是那原来采取本质性的形式与自我意识处于反对地位的东西，现 
在在他的思想、存在和行动里，却被消融了，并可以受他支配了；这 
是一切普遍的东西之返回到自身确信，有了这种自身确信，一切异 
己的东西就完全不显得可怕并失掉其独立存在，而且这种确信也 
是意识的一种健康状态，和自安于这种健康状态，这是在喜剧以外 
没有别的地方可以找到的。 


三、天启宗教 

通过艺术的宗教，精神便从实体的形式进展到主体的形式了; 
因为艺术的宗教}出精神自己的形态并且赋予它的$_或__ 

亭甲，而自我意识•只•是消失在令人恐怖的实体里，在对#士简裊 士 

又不能理解其自身。这种神圣本质之变成肉身从雕像开始， 
在雕像里只具有自我的夕.卜字形态，但自我的本质、它的能动性 
却落在它的外面。但是拜的仪式里两方*[^就合而为一，在艺 
术宗教的结果里这种统一性达到了完成，同时又过渡到自我这-- 
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方面〔占优势〕；在个别意识完全回到自身确信的精神里，一切〔外 
在的:本质性〔或实体性〕都沉没不见了。这个命题最足以表达这 
种轻松 之感： 那曾经把自我当作它的偶性的 
本质或实体，现•在•被•降•低•为•谓•语•了，而精神，在亨， f 夸亭 f 里，没 
有任何具有本质形式的东西与它相对立，它包着^^种 if 立的意 
识也就消失了。 

〔 I .夭启宗教概念的前提〕自我是绝对本质这一命题显然 
是属于那非宗教的、现实的精神的；必须回忆一下，能说出这一命 
题的，是什么样的精神形态。这形态同时将包含把那个命题加以颠 
倒、把自我降低为谓语并把实体提高为主体的运动过程。这个过 
程必须这样来理解，即那颠倒过来的命题并不是_宇乎或者 
p 〔研究精神现象的人〕来说，把实体转化为主体/换句话 
^实体加以那样的恢复，以致使得精神的意识返回到它的开端、返 

回到自然的宗教，而是乎亭$来说，并且 f 孕字 亨亭〒 本身 

使这种颠倒成为事实。義意识是有意•识•地•放•弃•其•自身， 

所以它就将会在它的外在化中保持其自身，并且仍然是实体的主 
体，但是正因为它是外在化了的东西，所以它同时具有这个实体的 
意识。换言之，既然自我意识由于牺牲了自己，才了作为主体 
的实体，所以这个主体仍然保持它原有的自我。—两个命题来 
看，在第一命题里，主体只是消失在实体性中，而在第二命题里，则 
实体只是谓语，因而两方面都以相反的不同等的价值出现在每一 
方中，——这样得来的结果就会出现两种本性〔主体与实体〕的联 
合和渗透，在这种联合和渗透的情况里，两方面以同等的价值既都 
是同样的—，但又只是同样作为环节。这样一来，精神既是把自 

身当作自 亨亭竿 实体的亭巧，又同样是一种保持在自身之内 

的简单的_竽奉士。 • • • 

艺术于伦理的精神，这种精神在前面我们看到曾堕 
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落在宇穿平亨中，可以归结为这个 命题： 孕、 Mmfx ® 
萼 f +今士：^。 在伦理生活里_沉、^^精，•自•我 
4 寺每 ++♦心普遍性。但是寧手巧个另从这个内容里脱离出 

来的轻'率^识把这种个別性个*/、为抽象的普遍性的权 
利。在抽象的权利观念里伦理精神的字宇,就丧失了，民族英雄 
的空无内容的精灵被集聚在：个万神——并不是集聚在一 
个富于形象 （ Vmrstelhmg ) 的^^神殿里，这些形象的淡薄无力的形 
式可以容许各人自由想象，而是集聚在抽象普遍性、纯粹思想的万 
神殿里，这种纯粹思想使得那些精灵无血无肉，并且给予那无精神 
性的自我、个别的个人以自在自为的存在。 

但是这个自我，由于它是空虚的，便失掉了内容；这种意识仅 
仅芋内是本质。它自己特有的亨亨，法律上对个人的承认，是 
一个内容的抽象物。因而它 毋宁& 具有它自身的思想，或者 
说，由于它孕在 f f 并且知道自身作为对象，所以它是 

亨。因此它•只是•斯•多葛式的哼呼字 f ，而思维的 
疑意识的运动，便发现它样一种被称为 
的形态里。 - * 

苦恼意识知道抽象的〔法律上的〕个人的现实价值是怎样一回 
事，也同样知道在纯粹思想里的抽象个人的价值是怎样一回事。 
它知道要求那样一种价值毋宁意味着完全丧失掉真正的价值。苦 
恼意识本身正是意识到了自身的这种丧失，并且放弃了关于自身 
的知识。——我们看到，这种苦恼意识正好构成了那自身充分快 
愉的喜剧意识的反面和补充。一切神圣本质都返回到喜剧意识 
里，换言之，喜剧意识是实体的完全吁反之，苦恼意识与此 
相反却是应该自在自为地存在的自身确信的悲剧的命运。在它的 

①个人原文是 Person ， 译为人格、人身都不切当。抽象的个人，黑格尔用来指 
谓罗马帝国时期注重个人抽象的法律上的权利的那种意识形态。一-译者》 
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亨，，停中，它是丧失了一切〔一切价值和意义〕，甚至是丧 
krk 5关于本质性的这种自¥知'识的意识，——换言之，它是丧 
失了实体和自我〔主体〕的意识;苦恼意识是痛苦，这痛苦可以用这 
样一句冷酷的话来表达，即上帝 g 经$ 了。① 

因此在法权状态下伦理*的*和理世界的宗教就消失在喜 
剧的意识里，而苦恼意识就 是¥1 这种丧失的知识。苦恼意识既 
丧失了〔作为法权状态下的 个乂〕 k 的直接人格的自身价值，又丧 
失了它的间接反映〔象斯多葛式的〕人格的价值。同样 
对神灵的永恒法则‘*僑沉了，正如那指导人知道在特殊事 
情上如何做的神谕也沉默了一样。神灵的雕像现在变成了死尸， 
因为它们已经没有了有生气的灵魂，而颂神诗的歌词里已经没有 
了真诚的信仰。敬神的餐桌上已经没有陈设精神性的食品和饮料 
了，从节日和舞蹈里，人们的意识已经不能回复与神圣本质为一体 
的快愉的心情了。艺术的作品缺乏当初由于神灵与英雄的毁灭的 
悲剧而产生出自身确信来的那股精神力量了。它们现在就是它们 
为我们所看见的那样，——是已经从树上摘下来的美丽的果 实:一 
个友好的命运把这些艺术品传递给我们就象一个少女把那些果实 
呈献给我们那样。这里没有它们具体存在的真实生命，没有长有 
这些果实的果树，没有构成它们的实体的土壤和要素，也没有决定 
它们的特性的气候，更没有支配它们成长过程的一年四季的变换。 
同样，命运把那些古代的艺术品给予我们，但却没有把它们的周围 
世界，没有把那些艺术品在其中开花结果的当时伦理生活的春天 
和夏天一并给予我们，而给予我们的只是对这种现实性的朦胧的 
回忆。所以我们欣赏这些艺术品的行动并不是对神灵的崇拜，通 

a 

①“上帝已经死了”是黑格尔这书中的名言。现代存在主义者抓住这句话大做文 
章。黑格尔这里只是在表述苦恼意识这一独特意识形态有“上帝死了”的想法，并不表 
明他自己主张无神论。 译者 
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过这种崇拜我们的意识可以达到完备的并在其中得到充分满足的 
真理，反之，却只是外在的行动，类似从这些果实中擦去雨点，扫除 
灰尘，并且不去掌握那围绕着、创造着和鼓舞着伦理生活的现实性 
的内在因素，而去建立它们的外部存在、语言、历史等僵死因素之 
烦琐冗长的架格，不是为了自己生活寝馈于其中，而只是为了把它 
们加以表象式的陈列。但是正如那个把摘了下来的水果捧出给我 
们的少女超过那直接生长出水果的自 然界： 自然的条件和因素、树 
木、风雨、日光等等；因为她是在一个较高方式下通过自我意识的 
眼光和她呈献水果的姿态把这一切予以集中的表现；所以同样提 
供我们那些艺术品的命运的精神超过那个民族的伦理生活和现 
实' 因为这精神乃是在它们那里还以外在的方式-平中字的精神 
在我们内心中的呼 tf ， ——它是悲剧命运的精神， ik #- A 所有那 
些个体的神灵和的属性集合成一个万神殿，集合成自己意识 
到自己作为精神的精神。 

精神出现的一切条件都具备了，而这些条件的全体构成精神 

的亨羊、平字或 | 宇亨亨-出现。——艺术创造的各个阶段所形 

成的圆圈〔或整体〕，了绝对实体外在化自身的各个形式。绝 
对实体体现在个体性的形式中是作为一件物品，作为感性意识的 
存在着的对象、作为纯粹的语言或者作为一种形态的变化过程，这 

# 争 • 

种形态的特定存在并不越出自我之外，而只是一个纯粹增寧 
对象，——作为同在热情鼓舞中的普遍 的字号 :亭平的直接•宇•了 •，真 

且作为在崇拜的行动里被中介了的统一， V 为^有形^的美 
的平乎，并且最后作为提高到了亨字的实际存在，以 A 石这种存在 
扩成的一个世界，这世界最*后_被总结成为普遍性，这普遍性 

同样是对 | 孕 巧 ㊉ 吁 ——■这些形式，以及另一方面的诸形 
式，如的和穿巧的準•号，脱离了内容的掠夺粗野意识，以及斯 
多葛主的抽象人和怀疑主义意识之无休止的不安息， 

• •參 • 
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构成诸形态的圆圈式的整体。这些形态都企望着，涌挤着以便走 
进那逐渐取得自我意识的精神的周围而吸取新的生命。而浸透苦 
恼的自我意识一切痛苦和渴望就是它们的中心点，也是精神赖以 
出现的共同的分娩阵痛，——这个精神是一个包含那些形态作为 
它的各个环节的简单、纯粹的概念。 

〔 n .绝对宗教的筒单 内容： 上帝化身的现实性〕精神在它之 
内有着两个方面，象上面作为两个相反的命题所表明 那样: 一个命 
题说，外在化它自身而成为自我意识，与此相反，另一命题说， 

外在化它自身而成为事物性或普遍的自我。在这种方式 
T , iir 面相互遇合，从而产生了它们的真正结合。实体的外在 
化、实体之变成自我意识表明了它过渡到它的反面，表明了 
的无意识的过渡或者表明了实体 f 夸乎就是自我意识。反土，•‘ 
我意识的外在化表明了它-辛 f 焱44遍的本质，或者说，——因 
为自我是纯粹自为的存在/ 它的对方里即仍然是在它自身 

里，——这表明了实体之所以是自我意识，正由于,实体是精神，这 
是自我意识说的。因此关于这种精神，它曾经放弃了实体的形式 
而且以自我意识的形态取得定在，我们可以这样说——如果我们 
愿意引用适合于自然产生的名词的话，——精神有一个尽 
字，但是却有一个-卒的父亲。因为平亨孕或自我意识 
幸举的实体是精神个环节，通过两•者•的•相互外在化，每一方 i 
—方，精神就以作为它们的统一而有其定在。 

〔1.神圣的自我意识的直接存在〕只要自我意识仅仅片面地 
理解它外在化，虽说它的对象因而对它来说既是存在又是 
自我，而且它知道一切定在都是精神的东西，然而真正的精神却还 
没有成为它的对象，即因为存在一般或实体本身没有从它那一方 
面出发同样地外在化它自身而成为自我意识。因为在那样情形 
下， 一 切定在只是从意识的立场看来才是精神的东西，而它本身并 

詹鲁 • 《 • # 
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不是如此 ； 照这样看来，榕神只是一种 f 、 竽亨定在。这种想象即 

是年 i 孕增亨，它给自然和历史、给世界和教的神秘观念附加 
上為夕•卜二4不同的内心意义①，既不同于在现象上它们直接呈现 
给意识那样，而且特别在宗教那里，也不同于自我意识在宗教中所 
知道的那样，殊不知宗教乃是自我意识的宗教。但是这种意义乃 
是假借来的，是一件不能遮掩那赤裸裸的现象的外衣，因而不能贏 
得人们的信仰和尊敬，仍然不过是意识的阴沉沉的黑夜和特有的 
狂诞憧憬罢了。 

因此,客观的东西的这种意义，如果不是单纯的想象或幻想的 
话，则它必须有其 f 亨- 本来的意义，这就是说， | ■字它必须对意 
识来说是从平字发•生•并且以必然性的方式而出现;。这样那自己 

认识的精神我们发生出来了，它是通过对直接意识的认识、或 

• * • • 

者通过对的对象及其必然的运动的意识的认识而出现的。 
第二，这个念:，由于是直接的概念，也以亭学字的形态为它的意 
识的对象，它 - 夸學亦即按照概念的必然有自我意识的形 
态，象 f 卒或享» - (直接性就是感性意识的没有内容的对象）外 

在化其 1 自•身，•并•对意识说来成为自我那样。——但是享学空_宇 
存在或存在着的必然性本身是和思维着的自在存在或 A 必然 

尋《 聲 ■攀鲁 •_« • • • 

认识有区别的，——■但这一区别同时又不存在于概念之外；因为概 

乎等了性就是亭学亨卒本身。概念既是自身外在化的东西 
或被： i 观必聲性之〔向•主观〕转化，它也同样是在必然性内即 
是士•鼻 i 知道并把握这必然性。——那采取自我意识形 
态的精神之 |； f 的自在存在并不是别的东西，而即是现实的世界 
精神达到了关于自身的知识。然后这种知识才又进入它的意 
识，并且作为真理而进入它的意识。至于这情况如何发生的过程， 

- 上 . 一 -- M ■ — " • - • . . — • —— 

①这是对新桕拉图主义那种妄诞的忘怀自我与神为一的神秘主义的简单评 
述。 -译者 
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上面已经阐述过了。 

绝对精神从而也就 - 孕等取得了自我意识的形 
态，——现在看二事实，成为，了，精神作为一个自 
我意识亦即作为一个现实的 K ^- mmr \ 精神成为直接确信 
的对象了，信仰的意识 - 个神圣性了①。这样一 
来，神圣性已不是幻想贏4象)^是地在人的信仰意识中了。 
于是意识不再从它的$令、从思想出发，把神的思想和存在夸 
$溶合在一起，而是众 i 接当前的存在出发，并在其中•饫 w 
tt 。 ——亭字这一环节是这样地出现在概念的内容中： bp , 宗 
教的精神4二质性返回到意识时变成了亨乎的肯定的自我， 
正如现实的精神本身在苦恼意识里也是这种有自我意识的 
否定性那样。特定存在着的精神的自我因而全直接性的形 
式。它既不被认作被思维的或被表象的东西，也不被认作被产生 
的东西，象部分地在自然宗教里、部分地在艺术宗教里所看见的直 
接的自我的情形那样。反之这个神乃是通过感性直接地被直观为 
自我、为一个现实的个别的人;只有这样，神才是自我意识。 

〔2.最高本质的概念因个别自我使得抽象性与直接性同一而 
达到完成〕这种神圣本质之变成肉身，换句话说，神圣本质直接 
地本质上具有自我意识的形态，就是绝对宗教的简单内容。在绝 
对宗教里，神圣本质被认识到即是精神，换句话说，绝对宗教就是 
神圣本质对自己的意识，意识到自己是精神。因为精神就是在自 
己的外在化中对自身的认识，也是在它的异在 （ Anderssein ) 中保 
持与自身相等同的运动的神圣本质。但是这个本质就是实体，这 
是因为实体在它的偶然性里也同样返回到它自己，而不是把偶然 
性当成一个非本质的漠不相干的东西去对待，因而觉得自己好象 


①这是指神化身为人的天幻宗教-一-基督教 的出现而言。 一一 译者 
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处在一种异己的东西内，而勿宁是在异己的东西内即是在自身内， 

• * • • 

亦即因为实体即是丰序或 f 学。——因此在这种宗教里神圣的本 
质就被¥-出来了。的被 - 启> 显然意味着它的本质是被知道了。 
但是它 W “知道正由于它是作为精神、主要地作为雩$这样 
的本质而被知道的。-~■当对象对意识来说是一个 命 +i 
亨$时，并且当意识并没有认识到那对象即是亨 f f •时•，则 A 意识 
iik , 在它的对象里就存在着某种秘密的东西 1 ^当'作为精神的绝 
对本质成为意识的对象时，这种秘密就停止其为秘密的或神秘的 
东西了。因为这个对象在其和意识的关系中，是作为 I - 而存在 
的； 这就是说，意识在对象中直接认识到自己，或者意识 &对象 
启示给它自己。意 iR 启示给它自己，只有在它自己对自身的确信 
里。意识的那种对象就是但自我不是异己的东西而是和自 
身不可分离的统一、而是直*接*的普遍体。自我是纯概念、纯思维或 

亨。自为存在即是直接的 f 夸因而亦即冷呼咚 巧亨宇 ，并 
i 祿种多,夸,它立刻•又•返回到自身•并•存•在•于•自•身内。 
因此自我就; 一 的启示出来的东西。仁慈者、公正者、 
圣洁者、天地的创造者等等都是一个主体的谓语，都是些普遍环 
节，这些普遍环节都以主体为它们归宿的中心点，并且只有当意识 
在返回到思维时，它们才有其存在。——当它们只是被知道时，它 
们的根据、本质、本身还没有启示出来，并且同样普遍体的诸 

还不是普•遍•体本身。 但宇序 本身，从而亦即亨卞―普 
kw , 被启示•为 • - f ;因为自我正 ik 返回到自身的内 kik ; 而 
这内在本质直 接*^ 在那里，并且是知道它直接存在在那里的那 
个自我的固有的确信。因此按照它的来说，它之被启示岀来, 
就是精神的真实形态；并且唯有这个¥态、概念，才是精神的本质 
和实体。精神是作为自我意识而被知道，并且是直接地启示给自 
我意识的，因为它就是自我意识本身。神的本性与人的本性是同 




三' 天启宗教 


237 


样的东西，而现在直观到的就是这种统一性。 

因此，在这里，意识，或者说，本质如何意识到它自己本身的方 
式，亦即本质所体现的形态，事实上与本质的自我意识是同一个 
东西。这个形态本身就是一个自我意识，因而它同时就是一个存 

字-的对象，而这个 f 夸同样直接具有，呼 學寧、 绝对本质的意 
义。——作为一个现实的自我意识存在在那里的绝对本质,似乎是 
从它的永恒简单性里到较低的地位了，但是事实上只有那样 
它才第一次达到它的本质。因为只有当本质的概念达到它的 

筒单的纯粹性时，它才•既•是绝对带字 ( 这绝对抽象是守呼亨宇，因 
而亦即自我的纯粹个别性)，并^ 由* 于它的简单性，又是的东 

■ 畢# 春 

g 或 f 亨。——所谓感性意识也正是这种纯粹的 申葶; 感性意识就 
4以享学巧字$为对象的一种思维。因此•最 •低 的东西同时 
就是的*®;•那•完•全出现在宇亨上的启示,其中正包含着亨序 
字说最高的本质可以作•为•一个存在着的自我意识而 i © 
k , p 斤到等等，事实上这就是最高本质的概念的完成；并且通过 

这种完成那最高本质就直接地作为真正的最高本质存在在那里 
(ist da ) ①。 

〔3.玄思知识是绝对宗教的社团的表象〕这个直接存在在 
那里或定在不仅仅单纯是直接的意识，而同时又是宗教的意识<» 
这种直接性不仅是不可分离地具有一个^自我意识的意 
义，而_11又具有纯粹在思维中的或绝对+义。我们 C 作为 

哲学家〕在我们的概念里所意识到的，即在是〔最高〕本质，也 

• • • • 


①按本书译者试把 Dasein —宇般译成•‘特定存在”，简称“定在”，指在特定空 
间、时间内，有一定的质和呈的存在。在这里黑格尔曾多次把 Dasein —宇泝开为 “Lst 
da ” （是存在在那里）使用，足见黑格尔强调 Dasein 是特定地方的存在之意，亦即当 
作感性存在之意。常有人把 I .) as 3 in (定在或持定存在 ■) 误译成有必然性、现实性的“客 
观存在”，又有人把 Dasein 译成对立统一，杂多统-，具冇丰富内容、属 f 理性认识 
的“具体存在”，似不了解黑格尔对 Dasein —词的用法和确切意义。一_译者 
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就是宗教意识所意识到的东西。存在和本质与思维（这思维直接 

地是 f 亨亨宇 } 的这种字了性，固然是这种宗教意识的孕學、或 
知识， • 是这种宗•教•意识的知识。因为 存在雇 i 维 AS 

种统一性是 f 孕意识，并且是真 i # 在在 f 亭的，换言之，思维的 
统一性同时 i ; 存在的统一性这种形态。神在这里正象亨亨 
夺—那样被增 手了； 神亨辛那里正象它 | 宇存在着那样。神 

存在在那里。神只 wi 纯粹玄思的 A 识里才可以达到，并且 
神只是在玄思知识里、只是玄思知识本身，因为神是精神；而这种 
玄思知识就是天启宗教的知识。玄思知识认识到神是 f 纟;^或纯本 
质，认识到这种思维是存在、是特定存在，并且认识到存在是 

它自身的否定,从而是自我、孕了十〔个别的〕和普遍的自我。天启 
的宗教所知道的正是这种自 i 一前此世界的希望和愿望都急 
迫指向着这种启示进展、洞见到什么是绝对本质，并且在绝对本质 
中找到了这些希望和愿望的寄托。这种在绝对本质中直观到自身 
的欢乐情绪，在自我意识中得到实现，并且激动了整个世界。因为 
绝对本质是精神，它是那些纯粹〔抽象〕环节的简单运动，这运动 
表明了，绝对本质只有当它被直观着作为自我意识时，它 
才被认识为精神。 * * * 

自己知道自身是精神的这种精神概念本身仍然是直接的、还 
没有得到发展的概念。〔绝对〕本质是精神，或者说，它是显现出来 
了，它是启示出来了。这种最初的启示本身仍然是 ：| f 的；但是 
直接性同样是纯粹的间接性〔或中介性〕或思维，因接性必须 
在自己范围内阐明思维这一环节。 —— 更确切地来考察，就可看 
到，精神，在自我意识的直接性中，只是这了个自我意识，是 
和 f 寧孕相反对的;它是一个排他性的一，•它•作*为» 巧亨 亨而存 
在对意识说来是一个还在未经溶解的形土啤 
物。这个他物还不知道精神就是它的精神，换句话说，精 

_ 暑 
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另 jl 的自我，就还不是同样存在那里作为一个普遍的自我、作为一 
^自我。或者说，精神所采取的形态还没有,; f ： 的形式，这就是 
说，还没有普遍自我的形式；而这种普遍自它的直接现实性 
里，同样是〔辩证地〕被扬弃了的自我，它是思维、普遍性，而在普遍 
性中却又并不失掉其直接现实性。——但是这种普遍性的最初的、 
直接的形式还不就是亭纟 f 自身的形式或作为 f 字—字的形式， 
而乃是现实性的普遍个别自我的总体，和胃定*在 - 之*提*高为表象; 
正如一般讲来，并且为了举出一个特定的例证来表明，那经过了扬 

弃的亭竿 p 亨了个最初只是穿；的“物”,还不是知性的普遍。 
Hiiik 二冬冬别的人①，•就•是绝对本质的启示，在他身上作为 

个别的人，完成了 —竽专 夸的运动。它是専竽当前存在的神；这 

样一来，他的存在就过渡到已经存在 （ Gewesensein ) 。那在感性上 
感到的神的当存在的意识; kV 复是正在听到神、正在看到神 
了。它是看见神,听到神了；只是因为它手竽看见神，听到神， 
它本身才土 A 精神性意识，换言之,有如神从侖 A 为 f f 亨出 
现在意识前面那样,现在已是出现芋孕了 • ——04疵士-性 
上看见、听见神的意识本身只是直'接识，它没有扬弃与对象 
的不同一性、没有使之返回到纯粹思维，而只是知道这一个对象 
性的个体是精神，但不知道它自身即是精神。在那个被知道作为 
绝对本质的直接定在的消逝里②，直接意识便取得它的否定的环 
节；精神仍然是现实性的直接的自我，不过已是作为〔宗教〕社团 
( Gemeixide )® 的普遍的自我意识，而这普遍的自我意识是它自己 

固有的实体的主体，正如这实体在普遍的自我意识中是普遍主体 


①这是指基督教中认作上帝变成肉体、绝对本质的启示的耶稣而言。——译者 
@这是指耶稣之死。 一一 译者 

③ Das Gemeinde 我们一致译作“社团”或“宗教社团”，实际上是指后来制度 
化、权威化的教会.——译者 
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那样。这种普遍自我意识并不单单是个别的主体，而是个別主体 
同宗教社团的意识在一起的，而就普遍自我意识对这个社团的关 
系来说，它就是个别主体的完善的全体。 

但是孕 f 和-亨只是借以表达直接性方式如何被中介、或如 
何被设定遍 ft 士不完善的 形式； 而直接性方式只是肤浅地被 
列入普遍性思维的要素内，作为感性的直接性保存在其中，并且被 
认作和思维的本性本身不是同一的。这只是〔从感觉〕被提高到 f 
f 范围，因为表象是感性的直接性和它的普遍性或思维的综合 
〔外在〕联合。 

这种宇 构成着规定性，通过这规定性精神意识到了 
它自己是社团之中。这种表象形式还不是述到作为概 
念的概念的精神的自我意识，中介的过程还没有完成。因此在存 
在与思维的这种联合里就出现了这样的缺点，即精神本质在此岸 
和彼岸世界上还沾染有不可调和的 ( Entzweking ) 的形式。内容是 
真理的内容，但是它的各个环节在表象的范围内表达出来，便具有 
没有经过概念式的理解的性格，而只是表现为完全独立的 
互相联系的各个方面。至于为了要使真的内容也对意识保 
真的形式，那末就必须给予意识以较高的教养，把它对绝对实体的 
直观提高 S 概念，并且，亨_ : J 来说，把意识提高到自我意识的水 
平，象这个过程对我们\旮 ‘ i 〕 说来，或自在地发生了那样。 

这个内容必须按照象它存在于它的意识里那样的方式予以考 
察。绝对精神是 $ f ， 所以体现这内容的形态应是亭學。但是它 
的真理不仅是宗团的实体或者宗教社团的 | 字#4,也还不 
仅是从这种内在性上升为表象的对象性，而是成为现实的自 
我、自己返回到自己、成为一个主体。这就是精神在它的宗教社团 
中所实现的运动，或者说，这就是精神的生活。因此究竟这个自身 
启示的精神自在自为地是什么，看来并不是通过把它在宗教社团 
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中的丰富生活加以解开，并且把它追溯到它的原始的线索，多少 
有点 象追溯到原始 不完善的宗教 社团的观念， 甚或 一直追溯到那 
个现实的人所说过的话①，就可以掌握到的。这种追溯是建筑在寻 
求概念解释的本能的基础上的；但是它混淆了作为第一次历史上 

的出现的亭学亨字的宁-和亨字的序乎学。这样，把精神的生活 

加以贫困•把•社•团的•观•念，么 S 社这个观念所采取的行动 
一概丢掉，则所产生出来的将不是概念，而只是单纯的外在性和个 
别性、直接现象的历史方式和对一个个别的臆想中的形象及其过 
去缺乏精神性的回忆。 

〔 m •绝对宗教的概念的发展〕精神是它的意识的内容，首 
先，是在的形式内，换言之，精神最初是它的纯粹意识的 
内容。 ciUS 维这个要素是它 c 由普遍性〕下降到特定存在或 

L 

个别性的运动。它们两者之间的中项就是它们的综合的联结，即 
转化到他物的意识，或者表象过程本身。——第三个环节是从表象 
和他物的回归，亦即自我意识自身这个要素。——这三个环节构成 
精神;精神在表象中分离开来，即由于它存在于它以一个的方 
式而存在，但这种特定性不是别的东西只是它的一个环因此 
它的实现运动就在于在它的每一个环节中亦即每一个要素中展开 
它自己本性的运动。由于每一个这种运动的圆圈都是自身完整 
的，•则它的这种返回自己同时又是向另一个圆圈的过渡 。 f +构 
成纯思维和自我意识本身之间的中项，并且只是诸规定性 +^1*7 
但同时，如已经指出的那样，表象的这种作为综合的联 结的& 
散布在所有这些环节里，并且是它们的共同的规定性。 

我们要加以考察的那个内容自身，已经部分地出现过作为 f 

恼意识和信仰的意识的表象了。但是在苦恼意识里，它具有这_ 

• • • • 


①“所说过的话”指耶邛说教的同句。一〜详者 
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的特性，即它是从亭 f 宇中字亨并且是-竽 f 〔 彼岸 〕 的内容， 

在这种内容里精 足* ^得不到安'定\ la 为精神的内容 
还不是_宇存在，或者说，还不是以精神的 字乎作 为精神的内容。 
反之在 Aw 意识里，内客是被认作世界的无•自•我 性的: ^字，或者主 
要地被认作表象所给予的)字内容，而表象一般是•不•能达到现 
实性的,从而也就没有 | ，这种确信由于一方面作为 

一种虚幻的知识，一方*面 - 作 一 粹的识见，是和内容相分离 
的。——与此相反，宗教社团的意识则以〔清神的〕内容为它的 f 
体，而内容就是宗教社团对它自己的精神所具有的确信。 # 

〔1•在自身中的 精神； 三一体〕精神最初被手亨为在夺呼亭 
，亨 f 中的实体，因而它就直接是简单的、自身的 

但 k 永恒本质并没有本质的这种抽象意义，而是具有绝对精_ 
A 意义。不过精神并不是意义，也不是内在的〔本质〕，而是现实的 
东西。因为简单、永恒的本质，如果老停留在简单、永恒的本质的 
表象和名词里，则它只有按照空洞的名词说来才是精神。但是简 

单的本质因为是一个抽象，事实上它 f 孕就是孕亨_亨¥，当然它 
是思维的否定性或自在的午尽中的否•定•性，换 wi :， •它•是•自己与自 
己的绝对罕 巧或自 己纯粹 ‘ ft 为他物。这简单的本质作为宁零只 
是亭字 我们而存在的。但是既然这种纯粹性正是抽 itt 或 
否羞士 ，•所以它就是或者说它就是序夸。——这样它 

就是对象 性的； 并且'由*于 k 象把刚才所说的的必然性理解 
为并表达为一 个-字 ( Geschehen )， 因此可以说，那永恒的本质为 
自己产生了一个但是在这个他物内它同样直接地返回到自 

• 畢 

己；因为这区别是的区别，这就是说，它是直接地只是从它自 
身区别开，因而它 ifci 那返回到自身的统一性。 

这样就可以区分为三个环节1 >宁零的环节， （2) _为亨字 
的环节（这一环节是本质的他物或对方、本质是为他物或对方而存 
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在的 〉 和 （ 3 等[宁认识自身的环节或在他物中|^7亨卒的环 

节。本质只是它自为存在中直观到它自身；它*在^£种>卜在化 
中只是在自 身内； 那把自己从本质排斥开的自为存在即是 
亨亨这种知识〔好象〕是说出来的话①，这话 对说 ® ii 
鼻4么+、•‘脱离那说话的人了，但是同样这话立即就被听见了, 
并且只有这种听见自身的过程才是这话的存在。所以，当区别一 
经作出时，同样于作出之时，区别立刻就被消除了，并且当区别一 
经消除时，同样它立刻就被作出了，而真理和现实正是这种回到自 
身的圆圈式 〔辩 证〕运动。 

这种在自身内的〔辩证〕运动表明了绝对本质是那没有 
被把握为精神的绝对本质只是抽象的空虛，同样那被把握为 
这种〔圆圈式〕运动的精神也只是空话或空的名词。当精神的 
在它们的纯粹性里被把握住时，这些环节就是不安息的概念\ 土 
^概念只有在对方中才是它们真正的自身，并且只有在全体中才 
得到安息。但是宗教社团的表象意识却并不是这种的思维， 
它所有的乃是没有思维的必然性的内容，它并不是的形式, 
而是把父与子的自然关系带进纯粹意识的领域内。当它这样进行 

式的认识时，诚然本质也还是启示给它了，不过本质的各个环 

由于这种〔外在的〕综合的表象认识的缘故，一方面分离开来， 
彼此各不相干，以致它们不能够通过它们固有的概念彼此相互联 
系，另一方面，表象活动总是从它的这种纯粹对象往后退〔以致不 
能深入对象，〕只是外在地与对象相联系。对象是由一个异己的东 
西启示给表象意识的，并且在精神的这种思想里，表象不能认识到 
它自身、认识不到纯粹自我意识的本性。就表象的形式和基于自 
然事物的关系而来的认识方式必须被超出而言，特别是就构成精 


①“话 "(Das Wort ) 在这里也含有希腊原字 logos (真理、道）的意思-泽者 
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神的运动的各个环节被当作孤立的、不可动摇的实体或主体，而不 
当作过渡的环节的看法必须被超出而言，则这种超出必须被看成 
概念的〔辩证〕逼迫，象我们前面在谈这个问题的另一方面时所曾 
经提到过那样；但是由于它只是本能，它错认了自己，它把内容也 
同形式一起予以排斥，这就无异于说，把内容降低到一个历史的形 
象〔或表象〕和由传统遗留下来的宝贝。在这里面所保存的只是信 
仰范围内的纯粹外在的东西，因而亦即一个缺乏知识内容的死东 
西，而信仰中的本质却消失了，因为内在本质将会是知道自身 
作为概念的概念\ * 

C 2. 外在化的精神；圣子的王国〕那被表象为纯粹本质的绝 
对精神诚然不是—@纯粹本质，反之，后者正由于只是精神的 
一 个环节，便被降*低精神的一个组成 - f 。 不过在这一因素中， 
精神的表述过程，就形式来说，本身就具作为本质所具有的 
同样的缺点。本质是抽象的东西，因而它它的简单性的否定 

面、一个他物；同样在〔纯粹〕本质这一因素中，精神就是亨乎亭了 
f 的 f 字，这形式也同样主要地是一个转化为他物的过2 
i 者话说，永恒本质对它的自为存在的关系是纯粹思维之直 
接的简单的关系；在这种在他物中对自身的直观里，因而并没 
有设定準,本身的〔独立〕 f 亨;这种异在是二為差別,而这种差别 

如在纯# i 维里那样直接 xi 手学另-种孚的承认，在爱中 

爱者与被爱者本质上并不是彼春苧。那在纯•粹思维因素中表 
达出来的精神主要地即不仅在纯内，而乃是平辛亨，因为在 
它的概念内即包含着它的异在，这就是说，即包含粹的、仅 
仅在思维中的概念之扬弃。 

纯粹思维的因素，因为它是抽象的东西，所以本身毋宁正是它 
的简单性的〔或反面〕，因而必定要过渡到真正的表象的因 
素，——在这" V 表象因素中，纯粹概念的诸环节既各自取得一个实 



三、天启宗敎 


24g 


序孕的定在彼此相互反对，同时它们又都是宇乎，这些主体不为第 
i ‘而彼此互不相干地存在，而是从彼此分"离*和彼此对立的状态 
中各自返回到自身。 

〔（1)世界〕因此那仅仅永恒的或抽象的精神将会变成自身 

的了 个吟,，换言之，将会进入定在并且立即进入享学@亨宇。 它 
因二个 f 号。这种就是用表象的语言绝对 

运动达概; i ： i 身;或者•表•达这样的 事实: 那被表述为绝对抽象 

• • 

的简单的东西亦即纯思维，因为它是抽象的东西，就可以说是否定 
的东西，并因而是与自己相对立的东西，或荇——或者用另 
一方式来陈述同样的意思，还可以说，纯 思维之 以是一个他物，是 

因为那被设定为乎巧的东西乃是简单的粵学孕或直接的夸亨，但 
是它作为直接性在，是缺乏自我的、麁4忐内在性的 - ro 就是 
被动的或为他物而存在的。——这个为他物的存在同时就是一个 

• • • %♦•«««# •攀# .•籲 m m 

世界；那具有为他物而存在这个特性的精神就是前此包括在纯思 

• • *#•■#« 

维中的诸环节的静止的持续存在，因而也就是这些环节的筒单普 
遍性之消除和它们之分散成它们各自的特殊性。 

但是，世界并不仅仅是这样一种彼此外在地被拋掷在全体中 
及其外在秩序中的精神而已，勿宁相反，由于精神本质上是简单的 

自我，所以世界里也同样存在着 自我： 世界是等亨亨字-巧穿，， 
这种精神是具有意识并且把自身同作为他物或 g V KM 
开来的那种个别的自我。——当这个个别的自我最初那样直接地 

被设定时，它还不是零哗；因而它就不作$精神而夸夸，它 
可以叫做天真的，但 k 尕地叫做-化•它•为了在事•实•上成 
为自我和精神，它首先必须成为它自身的* w / 物，正如那永恒的本质 
被表述为在它的对方〔或异在〕中与自身同一的运动那样。由于这 
个精祌最初是被规定为直接地存在着的，或者被分散为它的各式 
各样的意识的，所以它的变成他物一般就是深入于自身。直接的 
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定在转化为思想，或者说，仅仅感性的意识转化为思想的意识；而 

且由于这种思想是从直接性来的或者是亨学， -學 亭，它就不是 
纯粹的知识，而是有着对方或异在的自身* 内.的.裙:想 :，^且因而是有 
f 与 f 的对立的自身内的思想。“人”被宗教意识加以这样神话式 
G 表 s 卩： 有了这样的事情发生，——这个事件的发生并不当作 
有必然性的,——人由于摘食了，与學的知识之树的果子，就失掉 
了自身同一的形式，并且从天真 i 识士境界、从不待操劳就自行提 
供享受的自然界、从天堂中、从众多生物的园囿中被驱逐出来。 

〔（2)善与恶〕由于特定存在着的意识的这种自身深入直接 
在自身内引起自己的予$了，所以看来-就成为意识自身深入的 
第一个特定存在了。并* aif 为 f 和 f 的思 是完全对立的，而这种 
对立还没有消除，所以这个意'识本^上只是恶的意识。但同时正 
由于这个对立，那反对恶的意识的 f 的意识也就出现了，而它们两 
者的相互关系也就建立起来了。一^既然直接的定在转化为, 

而且，既然一方面意识的深入 | 孕午孕即是思想，而另一方面•本•质 
之变成他物这一环节，因而得瀹的规定，所以〔意识之〕变成 

• •肇 ♦ 

恶也可以进一步从外部的存在世界回溯并转移到那最初的思维领 
域里去。因此人们可以这样说，那光明之神的第一个儿子当他深 
入于自身时，便堕落了，但立刻就有另外一个儿子产生出来代替他 
的地位 • 而且，那些属于单纯的表象形式而不属于概念的形式，象 
“堕落”以及“儿子”等名词，也同样把概念的环节倒过来降低为表 
象，或者说，把表象带进到思想的领域。——即使把各式各样的别 
的形象〔如天使之类〕附会到永恒本质的异在 (Anderssein) 这一简 

单思想上去，并且也转而从这些形象这也同样是无关重 

要的。同样这种附会必会受到称赞，一来，导夸这一环节 
正如它应该那样，同时就可以表述为差异性 （Unters^^edenheit)， 

当然并不表述为一般的复多性 (Vielheit), 而乃同时表述为特定的 
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差异性，从而一方面是简单地自己知道自己即是本质的圣子，而另 
一方面是个人外在化〔或放弃〕其自为存在，即放弃自己的独立存 
在而只知生活于对本质的颂扬中；于是就连外在化了〔放弃了〕的 
自为存在的重新返回以及恶之深入自身也都可以被归属于自为存 
在的外在化〔放弃〕这一方面去。就神圣本质的异在之分裂为二而 
言，则精神的诸环节，如果要加以计数的话，将可以更确切地被算作 
“四位一体”，或者由于这个数目自身又分裂为两部分;一部分仍然 
保持为善，一部分成为恶，因而简直可以表述为“五位一体”。——但 
是对这些环节加以 一 般说来可以被看成无益之事，因为，一方 
面，那有区别的东西•本•身既只是一个乎了空亨$，即是说，只是关 
于区别的辱 if 、， 而这关于区别的思想 Ai + jk 想，同样它又是亨 
了 j 特定与第一种有区别的•东西相对的第二种有区别的* 
士/但是，另一方面，计数之所以是无益之事，因为那种把多理解 
为 一 的思想必须从它的一或普遍性中分解出来，并且区别为多于 
三个或四个有区别的东西；这个普遍性与抽象的一、数的原则的绝 
对规定性对比起来，显得同数的关系本身说来，是无规定性的，从而 
这里所指的只是一般的这就是说，并不是指一定譽-的区别。 
因此这里一般讲来纯从&目和计算着想完全是多余的 I 如在别 
的场合下，单纯量和数的差别是没有思想性的、是无所谓的。 

-与 f 曾是思想所具有的确定的区别。只要它们的对立还没 
有消[^， i 们被表象为思想的本质，每一个是各自独立的，则人就 
是无本质的自我，并且是善与恶的定在和斗争的综合基地。但是这 
些善与恶的普遍力量同样隶属于自我，或者说，自我就是善与恶的 
实际体现。根据这一点就可得出这样的看法，正如恶不是别的，只 
是精神的特殊自然存在之深入自身，与此相反，善便是进入现实生 
活，并表现为一个特定存在着的自我意识。——在纯思维的精神里 
只是一般地被暗示为神圣本质的异在的〔或转化为他物〕东西，在 
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这里，对表象说来，便更接近于它的实现。这种实现在表象看来包 
含在神圣本质的自我贬谪里，放弃它自己的拙象性和非现实性。 
那另一方面——恶的一面，便被表象当作一个异于、外在于神圣本 
质的事变;把神圣本质中的恶理解为士 f ’ ff ， 是那自身挣扎着 
〔以求解除自己的局限性〕的表象作用 if 能'作 # 的^高的、最严厉的 
努力，这种努力由于缺乏概念，仍然是无成果的。 

于是神圣本质的异化就表明有双重的 方式： （1) 精神的自我 
和 （ 2 ) 精神的简单思想就是这两个环节，它们的绝对统一就是精 
神自身。精神的异化在于两者彼此相外，其一对于其他具有不同 
等的价值。这种不等同因而具有双重的特性；并且引起了两种联 
合，这两种联合以刚才所提到的两个环节为它们的共同环节。在 

一种联合里，，学序宁零被当作本质的一面，而自然的存在和自我 
被当作非本质和被扬弃的一面。与此相反，在另外一种联 
合里，自为存在被当作本质的一面，而简单的神圣的本质被当作非 

■ 争 • • 

本质的一面。两者的尚属空洞的中间环节就是一般的-亨 f $， 
亦即这两种联合中的两个环节之单纯的共同性。 

CC 3 ) 得救与和解〕这种对立的解除并不是通过这被表象为 
彼此分离的、各自独立的双方的斗争即可作到。正由于它们的 
每一方必定 f 亨哗通过自己的概念在自身内消解自己。 

4争最初只发生士的地方，在那里两方面皆停止其为思想和 
独立定在的混合体，而只是作为思想而相互对立着。因为在这样 
情况下，它们本质上只是作为特定的概念而处于对立的关系中；反 
之，作为独立的东西，则它们除了对立之外还有其本质性；它们的 
运动因而是它们自由的和自己固有的运动。双方的运动之所以都 
是¥¥的运动，这是因为这运动可以就双方和本身来加以考察，因 
此运动是从两者中被规定为自在存在着而与对方相反那一方 
开始。这样的运动就被认作自由的行动。但是，自在存在物的外在 
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化的必然性即包含在这祥一个概念里，那 就是： 自在存在物只有在 
对立中才获得它的规定性，正由于这样，它就没有真正的持存性。 
因此那没有自为存在，而以简单的东西当作本质的东西，它就必定 
外在化自身，走向死亡，并且通过死亡使得自己和绝对本质异化其 
自身，它具有自然的定在和个别自我的现实性。它的这种异在或 
它的感性的当前存在，就由于这第二次变为异在〔或第二个否定〕 
而返回到自身，并且被设定为扬弃了的、东西。这样一来， 
本质在它的感性的当前定在里就成为它现实性的直接定在 
对本质已不复是异己的、外在的了，由于它是被扬弃了的、有普遍 
性的东西。因此这种死亡正是它作为精神的诞生。这种有自我意 
识的本质之扬弃了的、直接的当前存在，就是作为普遍的自我意识 
的本质。扬弃了的个别自我（这就是绝对本质）这一概念，因而直 
接地表明了前此只是停留在表象中的一个〔宗教〕社团的结构，现 
在作为自我返回到自身了；从而精神便从它的规定的第二个因 
素——表象——过渡到亨因素——自我意识本身了。我们试 
再考察下那种表象在程中所采取的方式，那末我们就会 
首先看到表象用这样的方式说说神圣的本质具有人性。在这话里 
就已经平$ 了神和人乎乎就是没有分离的，正如说“在神圣本质从 
吁準就4夕•卜化它自它的定在深入自身并且成为恶”这句 g 

i / 虽并没有明说、但却包含了这样的意思，即这种恶的特定存在 

• » 

对神圣本质来说，本来并不是异己的东西；如果绝对本质真正地存 

* * 

在着一个外在于它 的啤亨 ，如果它真的有所谓那末它就会只 
有绝对本质这个空名遍。*所以在 | 导这--环节•毋•宁正构成精神的 
字-的主要环节。——至于在亨宇，从而亦即最初走向平 
李+，是属于神圣本质自身的，〔•哲学者〕来说是$字 ， w 
0 A 对我们来说是概念，所以对表象〔或形象〕意识来说，得是 

一科不可理解的、非概念所能把握的事变。自在本性对表象意识 

« ♦ ♦ » 
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采取了外在的的存在的形式。但是认那两个看来互相背 
离的环节，绝与•自为存在着的自我，不是分离的这个思想， 
4表现在这种表象〔意识〕前面（因为表象〔意识〕具有真实内容)， 
{ k 这个思想只是到后来当神圣本质的外在化即神变成肉身时才表 
现在这一表象面前。这个表象在这种方式下还是|[-¥，因而还 
不是精神的，换言之，只是把神圣本质的人的形象 一 个特殊 
的、而还不是普遍的东西,——这个表象，在这个意识看来，当它在 
形象化了的或取得人的形象的神圣本质重新拋弃它的直接的形象 
或存在，并返回到本质去的运动中时，它就成为精神的了。只有¥ 

的本质才是精神。——因此，总的讲来，神圣本质同对士 
，•特别是同对方的學 f 、、 同手的冬_，在这里就以表象的方 
式出来了。——如果•按 •照平 +的士幺来表述这神神人的和解 
〔或统一〕的话，就应该说，神圣本质和整个自然界本来是同一的， 
正如自然界与神圣本质分离开只是那样，——当然这可以被 
看成非精神性的表述方式，这种表述^*^式必然会引起误解。既然恶 
与善是同一的，则恶就不是恶，而善也不就是善，毋宁两者都被扬 
弃了： 一般的恶即在自身内（存在着)集中的自为存在，一般的善即 
忘我无私的简单意识。由于两者都是这样按照概念的方式表述 
的，所以同时也就昭示出两者的统一性；因为在自身内存在着的自 
为存在是简单的知识，而那无私忘我的简单意识也同样是纯粹在 
自身内存在着的自为存在。因此，如果必须说，善与恶，按照善与 
恶这个〔辩证〕概念看来，亦即按照它们不是善和恶这一点看来，它 

们是¥ 了个亨尽，那么，同样也必须说，它们 f 旱同一个东西，而纯 
全是因•为简单的自为存在，或者 也谙心 说纯粹知识，同样 
都是否定性,或者是它们自身的绝对区别。只有这两个命题 
一起才对全体有了完成的表述，而且前一命题的断言和确说必须 
以不可克服的顽固性坚持它的对方〔即后一命题〕与它 相对立。由 
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于两个命题都是对的，所以两个命题都是错的，它们的错误在于把 

那些抽象的形式，如 f - 与予 - 了学与 f - 了 f 当作某种真 
实的、 固 定的、 现实 S 杀西 ，•并•把 •它士 根褕。 • 辜4 一方或对方 

都不具有真理性，真理性乃是双方的〔辩证〕运动，在这个运动里简 
单的同一是抽象，从而也是绝对区别，而绝对区别即自身区别、自 
己从自己区别开，因而就是自身同一。神圣本质一般讲来与自然， 
特别讲来与人性的-了 f 的情形也正是 这样： 神圣本质，就它不是 
本质而言，即是自然 1 就它的本质而言，也是神圣的。但是只 
有在精神里，这两个抽象的方面才达到它们的真理性，即被设定为 
被 f 考了@环节，——这种设定是不能用判断及其无精神性的联 
系遍“•手•”*表述的。同样，自然宇它的本质之吁是手雙;但是这个 
无物本•身同样也因有与莬本身是同一 它 i “对的抽象， 
因而是纯粹思维身内存在，并且作为与精神统一性相反对 
的环节而言，它就是对一般人来说，这个概念所产生的困难乃 
由于固执着抽象的联 k 词 “ f ”， 而忘记了思维〔的辩证性〕，在思维 
里，这两个环节既 f 也同样•予学，-—它们是一个运动，这个运 
动就是精神。 这种精神的统一性，或者说，其中差别只作为扬 
弃了的环节的这种统一性，对表象意识说来，就是上面所提到过的 
〔神与人的〕和解了，而且由于这种统一性是自我意识的普遍性，所 
以自我意识也就停止其为表象的意识了；思维的运动已通过表象 
而返回到自我意识了。 

〔3.在自己的充实状态中的 精神； 圣灵的王国〕因此精神就 
被设定在第三种要素、普遍的中了；精神就是它自己的 f 
教社 ^ KGemeinde )。 这个社团的运动作为自我意识的运动（而自 
‘ iw 自身是和它的表象有区别的)，就是把已经成为 f 字的东西 
亭$出来的过程。那死去了的神性的人或人性的神學+命就是普 

自我意识；他必须把这个潜在的普遍意识实现为这种 

♦ # 




252 


丙（丙）、宗教 


的对象。换句话说，由于自我意识构成表象所包含的对 
+ + 方面，亦即恶的一方面，这一方面把自然的定在和个别的 
自为当作本质，所以，恶这一方面（由于它被当作独立的一面， 
还没有被看成是一个环节)，为了〔克服〕它的独立性起见，就必须 
自在自为地把它自身提高到精神的高度，或者说，就必须在它自身 
提高或克服恶的过程中去阐明精神的运动。 

这种恶的一面的自我意识是自我必须从这种自 
然性退回到自身并深入到自身，6必须变成但是自 
然性已经是 恶了； 因此深入自身就包含着使那自 
然的定在 i 是恶。在表象意识看来，世界之变为恶和有恶的存在， 
是字事实，同样，绝对本质与人之得到和解也是辛亨 
f •但是对本身，按照形式说来，这种表 

是一个扬弃了•的•环•节 • 一因为_ -是一个否定的原则, 
——因而是一种而知识乃是意识¥自身内的一种纯粹活动。 
——同样，按照内'容'说来，这个否定的环节也必须得到表达。既然 
如上面所说，绝对本质已经是同自身相和解并且是精神的 
统一体，在其中表象的诸部分¥*^_了-或者只是所以这就 
表 明了： 表象的每一部分在这*里^^具有^它前此所^^不相同的、 
意义；由于这样，每一意义补充了它对方的意义，并且由于 
这鼻，内容才是一个精神的内容。既然每一方的规定性同样是它 
的相反的规定性，那在异在〔或对方〕中的统一性即精神的本质就 
完成了。正如在以前，两个相反的意义，对我们〔哲学者〕来说，或 

者就亭乎亨来说，是结合着的，甚至与予 f 了字与 f 〒 

了 形式也是扬弃了的。 . 

* - 因此如果在表象意识里，自然的自我意识的@亨乎是字 

字亨巧學， 那末在自我意识范围内的$夺平就是务〒學_甲 A 

在地属于实际存在的东西。识无嶔44二成 

# # 
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恶的过程，不过只是变 成等的 的过程，因而被承认为和解的第 
一 环节。因为知识作为从'自然 V /直接性（而自然的直接性是被认 
作具有恶的规定性的)返回0身，乃是对于自然的直接性的离弃和 
罪恶的消亡。并不是自然存在本身被意识离弃了，所离弃的乃是 
那同时被知道是恶的自然存在。那亨的直接运动也同样是 
一 个中介运动，——它自己以自己劣 ifAi 者说它是它自己的根 
据；意识所以要深入自身的根据，即因为自然已经是自在地深入自 
身了。由于有了恶，人必须深入自身，而 f 本身就是一种深入自身 
的过程。——正由于这样，这第一个运动*本身只是直接的，或者只 
是它的因为它和它的根据是同一的东西。因此〔辩 
证〕运动或向对*方转化还必须在它较特殊的形式下才出现。 

因此，除这种直接性外，表象意识的也是必要的。关 
于自然(作为精神的非真实存在）的^^，• 我在自身内发生 

出来的这种普遍性 | 夸$都是精神同它自身的和解。这种_亨字， 
从那种未达到概念‘ AA 自我意识看来，具有一种 f 夸 f •和•通•过 
表象呈现给它的形式。因此这种把握 ( Begreifen )， 自我意 
识来说，还不是对于这样一种概念的抓住 ( Ergreifen )， 这概念不仅 
认识到被扬弃了的自然性是普遍的，从而是同它自身相和解的，而 
乃是抓住了那样一种在这种表象里，神圣本质通过它自己外 
在化的事变、通过它变*成身的过程和它的死，它便同它自己的实 

畢 * 

际存在相和解了。——更确切点说，现在对于这种表象的抓住，表 
述出从前在表象形式内叫做灵魂的复活的事实，或杳神圣本质的 
个别自我意识转变成普遍体或宗教社团的过程。——神性的人之 

序，夺而言，是_亭!^否定性，是这样一种运动的直接结果，这 
“只•是•以达到 | + i 遍性而告终。在精神的自我意识里，死 
便失掉其自然的换句话说，它转化成刚才所提到的概念。于 
是死就从它的直接意义，就从这一个个别的人之不存在被美化成 
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—种精神的 f _準，这精神①生活在它的宗教社团中，它在宗教社 
团中天天死4，"^天天复活。 

那属于-字要素的看法，即认绝对精神，作为了 
:，或者更确•切•些说，一个 f 呼印 +，在它的特定存在•里•所 kiW 
4是精神的本性，——这#象的看法现在因而就转移到自 
我意识本身、提髙到在它的-字〔或对方〕中保持着自己的知识了。 
所以这个自我意识实际上并•没•有手，并不象那个个人被 f 
象为实际上死了那样，实际上乃 i 他的特殊性消士圣4的普遍‘ 
里，这就是说，消亡在他的知识里，这知识就是那自己与自己和解 

• 參 

的本质。因此那最初先出现的 學-在 这里就被设定为扬弃 
了的东西，换言之，被设定为返贏、•返回到概 念了； 那在表象 
看来只是亨夸等的东西，现在转变成主体了。正由于这样， 那寧竽 
因素，纯粹和纯粹思维中的永恒精神也不复在表象意识之*外*, 

■ ■ 奉 ••攀 

更不在自我之外了；反之全体返回到自身的真正意义正在于包含 
所有各环节在自身内。那为自我所抓住或掌握的中介者之死，即 

意味着他的亨字,或他的号乎巧 |多亨 在的被扬弃，这个特殊的 

自为存在变 土 + i 遍的 e kkiio 二一方面，正由于这•样*，会 

孕就是自我意识，而单纯思维的纯粹的或非现实的精神就变成士 
參 -了。 中介 者之死并不只是他的_ 聲印 一面或他的特殊的自 A 
長4之死，死去的不只是脱离了本质的死躯壳，而 II 是神圣本质的 
抽象方面。因为只要他的死还没有完成〔神与人的〕和解，则这个 

奉 « 

中介者就是片面性的，他只知道把与现实性相对立的、思维的筒单 
抽象当作 本质； 自我这一极端与本质还没有同等的价值，•只有在精 

# 參 

神里，自我才达到这一点。因此，被表象的这个中介者之死，同时 

即包含着那没有被设定为自我的神圣本质的抽象物之死。这样的 

• • • • • • • 


①这里所谓“精神”与基督教术语“圣灵”是一个字 “ Geist ”， ——译# 
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死正是那感到 m 孕已经年了的苦恼意识①所深切感觉到的痛 
苦。这种沉痛 Aiiwi 表达内在的、简单的自我知识,也表达 
意识之返回到自我=自我的黑夜的深处，谊种自我同一的黑夜在 
它自身以外更不知道、也区别不出来任何东西。因此，这种〔痛苦 
的〕感觉，事实上，意味着丧失了字_，并丧失了实体与意识相对立 
的对象性。但是同时，这种感觉•乃•是实体的纯粹的宇或对它 
自身的纯粹确信,而这种自身确信是实体作为对象或*为 k 接的、 

纯粹的本质所缺乏的。因此这种知识是一种精神化的过程，通过 

# « _ 

这一过程，实体变成了主体，实体的抽象和无生命性消亡了，因而 
它就变成现实的、简单的和普遍的自我意识了。 

所以精神就是知道字$的精神，•它知道凡是是精神 
的对象的东西就存 i /换 言之呈现在精神的表中的就是真实 

的绝对的内容。这内容，我们看到，表现了精神自身。同时它不只 

• • 

是自我意识的内容，并且不只是自我意识的对象，而且它又是现实 

• * #_•«• • • 

的精神。精神所以是现实的精神，因为它经历过它的本性的三个 

• _ • 

要素； 这种自己通过自身的运动构成精神的现实性。凡是自己运 

动的东西，这就是精神。精神是运动的主体，同样精神也是运动自 
身，或者说，精神是为主体所贯穿过的实体。当我们进入宗蠢〔领 

域〕时，我们曾看到，精神这一概念是如何发展出来的，即作为一种 
有自身确信的精神的运动，这精神宽恕了恶，从而也同时拋弃了它 
自己固有简单性和生硬的不变性，换句话说，精 神是： 绝对对立的 
东西认识到自己与对方是巧 了的 运动，而这种认识是打破两个极 

端之间的对立而达到的“一 k *” ②——那获得神圣本质的这种启示 

♦ « 


① 请参看本卷第231页及译注。-译者 

② 这里的“-致”二字，原文作 “ Ja ”， 直译应作“是”或“是的”，是指对立面的和解， 
对话或统一，兹译作“一致”，使得文字 较顺。 俄文译本作 “ Aa ” （那里），显然是错误 
的 g 译者 
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的宗教意识|；穿^ 〔 精神的 〕 这一概念，并且扬弃了它的和它 
所享參 4间的^ ，•这 种宗教意识由于是主体，汝以也是 
实^并¥正°1^为成者只¥于它是这种〔辩证〕运动，所以它本身就 
是精神。 

不过，这种宗教社团在它的这种自我意识里还没有得到完成。 
一般讲来，它的内容是在¥_的形式下作为它的对象，而这种宗教 

社团的 f 字巧亨呼孕，从士 A 表象 〔 形式 〕 到它自身的回归，都感受 

到二分化 ( Entzweiung ) 的侵袭，正如纯思维要素的本身也曾陷于 
二元化那样。这种宗教社团也没有意识到它自身的性质；它是这 
样一种精神性的自我意识 ：自己 不以自己为对象，或者自己还没有 
发展到自己意识到自己的过程；不过就它是意识而言，它就具有曾 
被考察的那些表象。——我们看见，自我意识在它的最后的转折点 

上，有着自 身巧夸 牛的过程，并且达到在内存在的考 Jp ; 我们 
看见，自我意碁 ( entMern ) 它的自嶔羞在，而达到•纯:•粹的否 

定性。不过，这种否定性的，字意义在 于:这 种否定性或窄$的纯 

粹巧宇学，同样也是+ ——换句话说，实诔4这里 

已 i 土 +绝 对的自我 •意 •识•，凫44的自我意识，在虔敬的意识看 
来， 却 是一个〔外在的〕 ff 。 虔敬的宗教意识把知识的纯粹内在 
化之 f 夸平即是绝对简或实律这一方面，理解为这样一种东 
西的这东西并非按照 f ；| 看来是如此，而是当作一种外来 
的 、号 善良的恩赐行为。 •换•言之， 它并没有意识到，纯粹自我 
的这¥^深_邃性是这样一种〔否定性的〕威力，由于这威力的作用，那 

就从它的抽象性里被拖下来，并且通过这种纯粹虔敬 
“提高为自我。——这样一来，自我的行动就对抽象本质 
保持着一种否定的意义，因为实体这一方面的外在化或放弃其自 
身对自我来说还是 f @东西，而自我也同样还没有把握或理解 
它，换言之，没有在自我的行动本身内找到这实体或本质。—由 
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于本质和自我的这种统一〔只是〕嚷宇學得到实现，所以意识对于 
它〔同本质〕的和解的-夸也还停‘士 i 象阶段。意识获得满足，是 
由于它外在地给它的土士否定性附加上它同本质的统一性这一肯 
定的意义；因而它的满足本身仍然带有一种远在彼岸与它对立的 
色彩。因此，它自己固有的和解，出现在它的意识内作为一个 f 远 
的东西，作为一个在遥远的带字的东西，正如别的 | 孕所达到 AW 
解是表现为一个在遥远的的东西那样。正如 i + $ 的神性的 
人只有一个學字的父亲和二冬$亭的母亲，同样那的神性的 
人、宗教社团，仗;以它自己，声許和亨 ip 为父亲，而以年停印学 

为母亲，这永恒的爱，它但•没•有作为现实的 
、象在它的意识内直观到。因此 它&和 解只是在它的内心里，但同士 
的意识还是分而为二的，并且它的现实性还是破碎而不完整的。那 

出现在它的意识中作为-宇 f 或夺序卞兮孕的 一面， 就是远在彼 
岸 世界的和解;但是那 出 •现•在 •它 的•意•识•中•作 • 为亨印，字 、作 为亭学 
f 和 f 亨 f 穿的一面，却是那还有待于神圣化当然这冬 i 
威 ra 〔神圣〕 本质相和解的;当然神圣宁等 知道, 它不复把 
对 A 自身 的异化 ，而是当作在它的爱中与 la 同一的。但是对 
自我意识来说，这个直接的当前存在还不具有精神的 形态。 这样， 
那宗教社团 的精神，在它的直接意识里，就是与它的宗教意识相分 
离的；这宗教意识诚然宣称它们两者寧字呼不是分离的，不过所说 
的不分离只是 fJ ， 不是实现了的，•奚 w 之，同样还没有成为绝 
对的自为存在。 
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第八章绝对知识 . 

〔一、 确知自己是存在的“自我”的简单内容〕 

天肩宗教的精神还没有克服它的意识本身，或者这样说也是 
一样，它的现实的自我意识还不是它的意识的对象； 一 般讲来，天 
启宗教的精神本身以及在它里面互相区别着的诸环节，都归属于 
表象范围并具有对象性的形式。表象的虽是绝对精神，不过 
还须进一步扬弃这种单纯的形式，或者毋说，因为这种形式是属 
于亨的，那末它的真理必定在意识所经历过的诸形态中显 
示4+。^■对于意识的对象的这种克服〔或扬弃〕，不应当片面地 
理解，以为对象是指向自我回复的东西，而应当更确切地理解为为 
对象本身表明了自己对于自我说来是消逝着的东西；还应当理解 
为： 正是自我意识的外在化建立了事物性，并且这种外在化不仅有 
否定的意义，而且有肯定的意义，不仅对于我们或者自在地有肯定 
意义，而且对于自我意识本身也有肯定意义。对象的否定或对象 
的自我扬弃所以有肯定的意义，或者说，自我意识所 
以到对赢凫性， 一 方面，是由于它外在化它自己；因 
为士 ^自我意识〕正是在这种外在化过程里把 | _建立为对象，或 

者说把对象——为了辛的不可分割的统 -建立为它自 

身。另一方面，这里同'时还*包^ •另一 环节，即自我意识又同样扬弃 
了这种外在化和对象性，并把这种外在化和对象性收回到它自身 
中，因而它在亨印异在 （ Anderssein ) 本身里就是在它自己本身 
里。——这就是*意\只的〔辩证〕运动，而意识在这个运动里就是它的 
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各个环节的全体。——意识必须同样按照对象的各个规定的全体 
去对待对象，并且按照全体规定中的每一规定去把握对象。对象 
的各个规定的全体使成为精神性的东西，而对于意识 
来说，对象之所以成为* 精^ ^性东西，真正说来是由于意识把全体 
规定中的每一个别的规定都理解为自我，或者说是由于意识采取 
了刚才上面所说的对待各个规定的那种精神的态度。 

因此，第 一 ，对象是亭_空存在或事物一般。——这相当于直 
接的 意识; 第二，对象是向对方的转化 ( Anderswerden ) ,它和意识 

的关系，（或^夸和自为存在〉，即受到意识规定而有了规定性 
( Bestimmtheit ) , 这相当于 知觉； 第三，对象是本质或作为普 

遍的东西——这相当于知性。对象作为全体乃是由通过规定 
到个別性的推论①(:推移〕或运动，以及相反地，从个别性通过扬弃 
了的个别性或者通过特殊规定到普遍的推论或运动。——因此，意 
识依据这三个规定必定知道对象即是它自身。可是，我们这里所说 
的这种知识还不是关于对象的纯概念式的理解那样的 知识； 而是 
说，这种知识应当只在其发展中，或者说，应当在它的各个环节中, 
按其属于意识本身这一方面来加以表述，而真正的概念或纯粹知 
识的各个环节，则应当在意识诸形态的形式中表述出来。因而，在 
意识阶段中对象还没有表现为如象我们刚才所说的那样的精神性 
的东西;而意识对于对象的态度既不是就这种全体本身，也不是就 
这种全体的纯概念形式来考察它；相反，意识对待对象的态度 ，一 
方面，是把对象当作意识形态一般来看待，另一方面，是把对象当 
作我们集聚起来多种这样的意识形态来对待，而在这些意识形态 
中，对象的环节和意识态度的环节的全体，（只有当这全体消解为 
它的各个环节时)才能被揭示出来。 

①“推论”或三段式 ( d er SchhiS )， 黑 格尔在 这里用来表沄 一个环 节到另 一个环 
节更到笫三环节的推移 、过渡和辩证运动。 参看 本卷第 214页译者 注。一 一译者 
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因此，就对于对象这方面的理解，象它是在意识形态中那样， 
只须回忆起先前那些已经出现过的意识形态就够了。——至于对 
象，就它是直接的，是一亭 f f f 字来说，那末，我们曾经看 
到，观察的理性就是在这 •种 •漠•不•相•干•的•事物中 f 夺和字平它自己 
的，这就是说，观察的理性意识到它的活动也是二4在士 -己的活 
动，正如它意识到对象只是一直接的对象一样。——我们也曾经看 
到，观察的理性在其最高阶段曾把它的规定表述在这样的无限判 
断中 : f 了-甲。——而且还是一感性的直接的事物(如 

果把自称它虽然也被表象为事物，但却是一不可见 
的、不可感觉 aid 等等的事物，因而事实上就不是直接的存在，不 
是人们在事物一词下所意指的那种东西)。——上述那一判断，如 
果直接从它的词句看来，它是无精神性的，或者宁可说它就是没有 
精神的东西本身。但是，按照它的 f $来说，这个判断实际上是最 
富于精神的东西，而它的这个还没有在判断里明白中夸本 

质，正是另外两个必须予以考察的环节所要表达的。 . 

— 旱在这个无限判断里事物事实上是被扬 弃了； 事物 
并不 i - 尜西; 事物只有在关系中，只有我以及它 与我的 

才有意义。——这个环节在纯粹的识见 A 启蒙思想中就已 
在意识之前了，事物纯全是有用的，并且只可从它们的效用性 
去考察它们。自我意识，经历了自身异化了的精神的世 
界，通过它的外^^化 ill 造了作为它自身的事物，因而，在事物中还 
坪 f f 它自己，并且知道事物的非独立性，换言之，知道事物 

或者说，如果对专芊，亦即对在这里唯一為； 
奇象的 itt 加以完满的表述，痤枭，在有教养的自我意识看 

来，事物就是一种东西，有教养的自我意识，把感性 

确定性宣称为绝对真理，却反而把这个 亨字宁 学宣称为一个 
只是消逝着的环节，并且向它的对立 面转* 听凭对方支 
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配的为他存在的环节。 

但是，对于事物的知识到此还没有完成；我们必须不仅按照存 
在的直接性和按照规定性来认识事物，而且也必须把事物 作为+ 

聲或 巧卒巧亨$，作为自我来认识。这种知识出现在亭 f 
kmkm i 蠱的自我意识知道它的知识是竿亨巧乎舍令，•或•者 •, 

宇纯全是纯粹的意志或 知识； 道德的别的什 
么， Si 是这个意志和知识；别的东西都只具有非本质的*存在，即 
不是存在着的东西，只具有存在的空的外壳。因为道德的意 
识在界表象中把定在从自我之内排斥出去,让它暂时独立，同 
样它又重新把定在收回到它自己里面。最后，道德的意识，作为良 
心，就不再是交替地设置和颠倒定在和自我的过程了，它知道，它 
的特定存在本身就是它自身的这种纯粹确 定性； 道德的意识在行 
为时把自己设置在外面的对象性因素，无非就是自我关于自己的 
纯粹知识。 

这些就是构成精神与其真正的意识相和解的各个 环节； 这些 
环节就其自身说都是个别的，惟有它们的精神的统一体才是形成 
这种和解的力量。但是，这些环节的最后一环必然是这个统一体 
本身，并且，很明显，这个统一体实际上是把一切环节都结合在自 
身之内的。在它的定在中确信它自己的精神，不是以别的东西而只 
是以这种关于自己的知识作为竽$的 要素； 精神宣称它的所作所 
为都是以义务的信念为依据的/;的这种语言就是它的行为的_ 
亨，—行为是概念的简单性的第一个 | 专存在着的分离，又是从 
S 种分离中的回复。前一个运动〔分离〕转变为第二个运动〔回 
复〕，是因为要求承认的因素把自己设定为关于义务的简单知识, 
以与手$和兮琴 ^ J + CEnteweiung } 相对立，而分裂为二是包含在 
行为本身中的，^且在这种方式下形成了铁一般的现实以与行为 
相对立。不过，我们在宽恕〔过恶〕中就曾看到了，这种坚硬性是如 
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何自身消溶和被拋弃了的。因此，在这里对于自我意识说来，现实 

既是作为亭寧空字宇，这样除了是纯粹的知识以外，便没有别的意 
义；同样地•， aixi 作为特定的存在或者作为关系，这样，它就是 
自相对立着的东西，也是一种知识 ，一 方面是关于这个纯粹个别的 
自我的知识，一方面是关于作为普遍知识的那种勉识。在这里同 
时便设定了罕 弓环节 ，这个环节即亨考,或呼:聲，对于对立双方的 
每一方来说，•都•只是被当作穿$才 w 蠱;•并且•对•立双方终于也扬弃 
了那还剩下的空洞的对立, w ▲为“我=我”的 知识; 这个个¥自我 
就是直接地纯粹的知识或普遍的知识。 * * 

因此，意识与自我意识的这种和解的成立表明来自两方 面:一 
方面是在宗教的精神里，一方面是在意识本身里。这两方面彼此 

之间的区别 在于: 前者是 I 夸亨亨形式中的和解，后者是字为存在 
形式中的和解。正如我们 V 看那样，它们最初是彼此分*离 
识在意识诸形态借以出现在我们面前的顺序中，一方面，达到了这 
个顺序中的各个个別的环节 ，一 方面，远在宗教也赋予它的对象以 
现实的自我意识的形态以前，就达到了各个环节的结合。这两方 
面的结合还没有被揭示 出来； 正是这个结合结束了精神的诸形态 
的系列；因为在这个结合中精神达到了自我认识，精神不仅知道它 

亭宇呼或按其绝对的宇夸说是怎样的，也不仅知道它自为地按其 
‘的形式说或从-義意识方面看是怎样的，而且士 

枣亭导爭是怎样的。 • • 

但是，这种结合业已自在地发生了，特别是在宗教、在表象向 
自我意识的回复中，不过合还不具有本来的形式，因为宗教 
这一方面是“自在”的方面，而“自在”的方面是同自我意识的运动 
相对立的。因此，结合〔不属于自在的方面〕而相反地属于另一方 
面，即自身回复的一方面，这方面在自身中就包含着它自己和它的 

对立面，而且不仅是自在地或以一种一般的方式，并且还是自为地 

• • • • • • 
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或以发展了的和有差别的形式包含着它们。内容，以及具有自我 
意识的精神的另一方面，只要它是另一方面，它就是完满地现存着 
的并且被揭示出来了的；那尚未实现的结合乃是概念的简单的统 
一性。概念在自我意识本身这方面也已经是现存 着的； 但是正如 
在前面出现的那些形态那样，概念也和其余的那些环节一样，都是 

一种呀?乎^)亭¥乎亨的形式。——因此，概念是自己确知自己的 
精神 士枭糸 二 ▲分， 这部分仍然停留在它的概念里并被称为 

( die schtoe Seek }。 美的灵魂即是自我确知的精神在 

轟 i 明的统一性中关于它自身的知识，——即自我意识，这自 
我意识知道关于—孕的这种纯粹知识就是精神，知 
道它不仅是对于# 窥， • 神的自我直观。——由于这种 

概念坚持把它自己跟它的实现化对立起来,它就是片面的形态，我 
们既曾经看见这种片面的形态消逝为空虚的泡影也曾经看到它的 
肯定的外在化和前进的运动。通过这种实现化，这种无对象的自 

我意识的自身固执性，概念与其字字相对立的等1亨孕就被扬 
弃了；概念的自我意识获得了普遍的式，而它保的则是 
它的真实的概念或已经得到了实现的概念，也就是关于纯粹知识 
的知识，不过这种纯粹知识不是象义务那样的抽象的本质，而是象 
那样的知识，这一种本质知识，就是了，纯粹的自我意识，而 
吁自我意识同时就是真实的亨亭；因为•真实的对象就是自为 
的自我。 * * 

这个概念，一方面在疗亭―自身确定的精神中，另一方面在 
f 亨中，使自己得到了实—种形态〔宗教〕中，概念荻得了 

作为巧亨，换句话说，获得了处于 f 竽的形 式中，即处于 
对意来是的形式中的内容。与此相在前一种形态〔精 
神〕中，形式就是自我自己，因为形式包含巧平自身确定的精 
神，自我是在履行着绝对精神的生活。象我^^看*^的那样，这种形 
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态就是上述简单的概念，不过这概念放弃了自己的永恒的本质，而 

• # 

夸¥早亨字 - 或者行动着。正是在概念的雙， f 中，包含着上述 
简的或表现于外，因为这#纟 i 森性就是绝对的抽 

象性或否定4。*彔#，正是在纯粹知识本身中，具有简单概念的现 
实性的要素或它所包含的存在的要素，因为这种纯粹知识就是简 
单的直接性，而这直接性既是存在 ( Sein ；> 和贤考守夸 ( DaseiiO , 又 
是者是否定的思维，^‘则是肯定 &^、^条 身。最后，这 
个存在同样是从纯粹知识——正如它既是特定存在又是义务 
那样——回复到了自己的存在或存在 D 这种步入自身 Onsich - 

gehen ) 构成平亭的$字，从而是本质的乎 f ㊉、 f f 辛 
_纯粹知识的•出•现。•但•是，它〔纯粹知识〕出现中 •，嶔 4 
i 加这种对立;本质的纯粹知识¥字，放弃了它的简单性，因为它 

就是令琴亨+或否定性，而分裂为二或否定性就是概念。就这种 
分裂为二是变成自为 ( Fiirsichwerden ) 的过程而言，它就是恶；就 

它是_卒存士；言，它就是持续的善。——现在，那最初是亭夸乎 
发生心忐西，同时也是亨亨$而发生的，而为意识的东西本 iai 
有二 重性： 它既是为意又是它的自为存在或它自己的活动。 
因此，那已经 ff 被设定了的同一个东西，现在重复地把自己既 
作为意识关于'它己的知识，又作为有意识的活动。每一方都为 
了对方而放弃了它据以出来反对对方的那种规定性的独立性。这 
种取消〔独立性〕的活动就是对构成开端的那种概念的片面 
性的同一个放弃活动；不过现在 g 的放弃活动，正如它所 
放弃的概念是它自己的概念一样。——异端的那种 | 字 ㊉ 亨$， 
作为否定性，真•正•说•來同样是 f 兮 竿巧卒 因而，它•现•在•把•自•己 
设定为它真正是的那样，而 / gif 是每一方为了对方而有 
的亭亨学，并且自在地是自長东西。对立双方的一方是 

在存在，亦即在它的个别性存在对普遍性的不等同性，另一 

• • • • • • # 
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方是在自身内存在的抽象的普遍性对自我的不等 同性； 前一方听 
任它的自为存在消亡，并且外在化自己，自己承认自己〔的局限 
性〕；后一方放弃它的抽象普遍性的坚硬性，并从而听任它的无生 
命的自我和它的不动摇的普遍性消亡；于是，前一方通过作为本质 
的普遍性环节补充了自己，后一方通过作为自我的普遍性补充了 
自己。通过行动的这种运动，精神——精神之所以是精神，只是由 

于它字亨穿-，由于它把它的定在提升为早手并从而提升为 
绝对_卷今的活动，并 ii 从这种树立对 i 嵛的活动中回复 
自身，诰迻#0金正就是通过这种树立对立面的活动和在这种活 
动本身中进行的一知识的纯粹的普遍性（这种知识就是 
自我意识），作为自我 kifT (这个自我意识就是知识的简单的统一 
性）而出现了。 

因此，在宗教里曾经是或者是表象的一种形式的东 
西，在这里就是 | 夸自己的彳^命，正由于概起着结合作用，所 
以’夸就是•自•己的彳7穿 •;》 为这个概念，正如我们看到的那样, 
就是知道自我4自身内&行动即是一切本质性和一切特定存在的 

知识，就是关于亨 t 丰 f -# 亭 f 的知识，和关于实体即是这种对 
于主体的行动的识知我们在这里所増加的东西，一方 
面，只是把各个个別的环节亨字，这些环节中的每一个就其原 
则来说都表现着整个精神生—方面，是在概念的形式中把 
概念坚持下去，其实概念的内容应该说早已在上述各个环节中被 

揭露了，而概念本身应该说早已出现在一种意识形态的形式中了。 

• • • • 


〔二、科学即对自我自身的概念式的理解〕 


这个最后的精神形态——这个精神赋予它的完全而真实的内 
容以自我的形式,从而就冋时实现了它的概念，并且它在这个实现 
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化过程里仍然保持在它的概念之中——就是绝对 知识； 绝对知识 
是在精神形态中认识着它自己的精神，换言之，是〔精神对精神自 

身的 〕 平令字亨亨$。真理在这里不仅 | 卒呼完全等同于聲亨 f ， 

而且也有 # 自'^确^性的形态，或者说\ 理是在它的特*定在 
中，这就是说，它是在自己知道自己本身的形式下成为能知的精神 
的对象。真理是这样的这内容在宗教+还不等同于它的确 
定性。可是，当内容获得^自我的形态时，它就等同于它的确定性 
了。由于这样，本质自身，即就成为特定存在的要素，或者， 

对于意识具有亨字竿巧号字。4这种特定存在的要素中号-在意 

识面前的精神/或*^在'这换个说法也是一 样的： 意识在要素 

中产生出来的精神，亨旱 ff 。 

因此，这种知识各个环节和运动已经表明它就是自我 
意识的纯粹的自为存在；这种知识就是我，就是这个我，而不是别 

籲參 • • 

的我， 但它同时直接地是宁兮了 p 或被扬弃了的我。—— 
这个我具有一个，它把^•个•内•容同自己它就是纯 
粹的否定性或自裂为二的活动；它就这个内容在其 
差别中本身就是我，因为内容是自身扬弃的运'动\或者，是那和我 
同一的纯粹否定性。我在作为有差别的内容中返回到 自身； 而内 
容只是由于我在它的异在里就是在它自己那里，才得 到呼; 

这个内容，更确定地说来，无非就是刚才说过的运本 
E 劣内容就是贯穿自身而且是作为精神而贯穿自身的精 
神，所以如此，是由于，内容在其对象性中 就^^ ： 概念的形态。 

至于说到这个概念的 f 亨那末，是不会在精神达到 
关于自己的这种意识以前， • 时间和中的。作为知道它 

是什么精神，只有在精神完成了它的工作以后才会存在，而且除去 
在它完成它的工作的地方以外，也绝不会在別的地方存在的，它的 
这个工作 就是: 克服它的不完善的形态，促使它自己意识到它自己 
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的本质的形态，并这样地使它的亨$和它的 亭早相 调和。—— 
自在自为地存在着的精神，就它在它的各个环节中是有差别的 
而言，就是自存在着的知识，就是一般的式知识，这样的 
概念式知识糸#还没有达到字呼:，换言之，云 i 身还不是绝对 
知识。 

实际上，认知着的实体先于其形式或概念形态就在那里存在 
着①。因为实体是还没有发展的 f 宇存在，或者说，是在还没有展 
开其运动的简单性中的根据或概; i ：/ 因而是$字宇或还没有在那 
里存在着的精神的自我〔或主体〕。凡在-早♦的东西，就是 
还没有发展的简单的东西和直接的东西，•或•者•，▲二般字竽意识的 
对象。既然认识是精神的意识，而在这种意识看来，那乎亨字 
的东西，只当它是的亨字，是 | 孕的存在，或者，•是•概^念•时 •, 
才是存在的，基于 Si - 由，•认•识的 g 易起初只具有一个贫乏的对 
象，跟这个对象对照起来，实体和对实体的意识是更为丰富些。实 
体在这种意识里是启示了的，不过这种启示事实上却是隐蔽；因为 
实体还是手字，而启示了的只是对它自身的确定性。因 

此，最初 i 毕自•嶔的只是有关实体的各个抽象的环节；但是, 

• • « ■ « « • 

由于这些环节是作为纯粹的运动而继续推进自己，所以自我意识 
就愈益丰富其自身，一直到它从意识那里夺取了整个的实体，把实 
体的各个本质性的整个结构吸收到自身之内，而且——因为对待 
对象性的这种否定的态度同样是肯定的，是一种设定，——把实体 
从自身中产生出来，并从而为意识重新建立起实体。因此,在知道 
自己是概念的概念中，各个环节先于实现了的全体而出现，而那些 

譬* • • • • «#•»■# 

环节的运动就是这个全体的形成过程。相反地，在意识中则是全 
体—不过是未经概念理解的全体——先于各个环节而出 

①这里所谓“在 f ” Cist da > 和下面的“没有在存在着”，都是指 
“Dasein” (定在或特定备各)•而•言 •，是 表象意识的对象。——译者… 
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现。——时间是在那里存在着的并作为空洞的直观而呈现在意识 

• • • • • 

面前的概念自身；所以精神必然地表现在时间中，而且只要它没有 

• • 

把握到它的纯粹概念，这就是说，没有把时间消灭〔扬弃〕，它就会 

• • • 

一直表现在时间中。时间是夕•卜芋空、被直观的 、尽 亨被自我呼举 - 
的纯粹的@我，是仅仅被直观•的•铋 念； 在概念把 kk 自身时 ； ik 
扬弃它的时间形式，就对直观作概念的理解，并且就是被概念所理 
解了的和进行着的概念式的理解的直观。 -一 因此，时间是作为 
自身尚未完成的精神的命运和必然性而出现的，而这个必然性就 
意味着必然使自我意识在意识里面具有的那一部分丰富起来，必 

然使 I 卒 f 辛印亭 ff ——这是实体在意识中具有的形式——运 
动起必然使被认作的自在存在、使起 

初是$宇 P 那种东西实现出来和启示出来，这就是说必然促使目 

我意尜4 么到 自身确定性。 

基于这个理由就必须说，没有什么被了的东西不是在- 
亭中的，或者同样的意思也可以表述 为:没 ift 么被认识了的东® 

未是作为麥!¥亨亭學、作为字 宁亨亨 f 亨永恒的东西、作 

为亨 f 作为任•何•可•以•说•出•来•的•东西而出现的。 
因 在于: 内容——而内容就是精神——_芋爭就是实体， 

* 因而也就是亨平、的亨竽。但是,这个本身即是精体，就是它 

字序它 -宇卓 i 那冬糸 西的孕亭，而且只有作为自己回复到自己 

•精神自身才真正•是精神自在地就是运动，就是 

认《士运动，——就是由自在转由辛乎转变为丰乎，由 
亭#的对象转变为亭平的对象，幺焱是说;“变为同日被扬 

的对象，或者的运动。这个运动是向自己回复的 
圆圈，这圆圈以它的开端为 if 提并且只有在终点才达到开端。—— 
因此，既然精神必然是自身内的区别过程，所以它的全体，在被直 
观时，就同它的简单的自我意识相对立;又因为全体是有差别的东 
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西，所以全体本身又区别为它的被直观了的纯粹概念，与内 
容或存在。实体作为主体，本身就具有必熹性，必 
然把表现为它所是的那个东西， g •卩现。 
只有完成了的对象现才同时是实体回屢到自身的过•程 • ，•或 
者是实体变成自我〔或主体〕的过程。——因而在精神没有 f 
完成自己，没有把自己完成为世界精神以前，它是不能作为 
f 亨甲的精神而达到它的完成的。因此，宗教的内容在时间上 ti ： 
早地表达了 f ，是什么,但是，唯有科学才是精神关于它自 
身的真知识。 * * 

推动精神关于0己的知识的形式向前开展的运动，就是精神 
所完成的作为早字的工作。宗教的社团，就其最初是绝对 
精神的实体说，是^粗糙的意识，这种意识的内在精神越是深 
刻，它就具有越野蛮的和严酷的定在，而它的蒙昧的自我对于它的 
本质、对于它的异己的意识内容，就要担负越来越艰苦的工作。只 
有意识放弃了以一种外在的、即异己的方式来扬弃异己存在 （ Fre - 
mdsein ) 的希望以后，意识（因为被扬弃的异己的方式就是向自我 
意识的回复）才转向它自己，转向它自己的世界和现在，才发现这 
世界是它的财产，从而迈出了从孕下降的第一步，或者毋宁 
说，才以现实的自我来使理智世惫赢要素具有生命或精神。意 
识通过观察， 一 方面发现了定在是思想而且对定在有了概念式的 
理解，同时反过来，它在它的思维中看见了定在。①当意识首先这 

样抽象地表述了思维亭亨夸、抽象的本质与自我的直接等了，当它 
以更-序印方式把最士士奂明本质表述为广延与存在的统一（因 
为;是比光明更相似于纯粹思维的简单性)，并从而使东方的实 

体在思想中重新苏醒②同时，精神却在这个抽象的统一性，这个无 

« 

① 笛卡尔。——原编者 

② 斯宾诺莎， 一一 原编者 
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@实体性面前畏缩倒退，而坚持个体性以与实体性相对立。① 
ii /只 有当精神在教养中把个体性外在化，从而使个体性成为定 
在并把个体性贯穿在一切定在中，只有当精神达到了效用的思 
想，②并且在绝对自由的原则下把定在理解为它的意志之后，③精 
神才把它的最内在深处的思想揭示出来，并且把本质表述为“我= 
我”。④但是，这个“我=我”乃是自身反回到自身的运动；因为，既 
然这个等同性作为绝对否定性是绝对的差别，所以“我”的自身等 
同性就和这个纯粹的差别相对立，而这个差别既是纯粹的，并且对 
于认识自己的自我来说同时又是对象性的差别，它就必须被表述 
为时间，这样一来，正如从前本质曾被表述为思维与广延的统一， 
现在本质就应被理解为思维与时间的统一;但是，孤立的差别，听 
其自身不静止、不停顿的时间，反而会陷于自身崩溃；时间是 
的对象性的静止，而广延则是纯粹的自身等同性，即我 。—— kk 
可以说，我 aclO 不仅仅是自我 ( Das Slbst ) ,而且它是_| 

flffe 不过,这个等同性是完全的和直接的自身统一4,•换•言•之•， 
&个4体同样是实体。实体就其自身说似乎只是空无内容的直观， 

• 鲁 ■攀 • • 

或者，是对这样一种内容的直观，这个内容作为特定的内容，只会 
具有偶然性而没有必然性；只有当实体被设想为或被直观为 
的统一性时，它才会被认为是“绝对”，而一切内容，就其多样 

♦ •峰 舉 

言，都必定会在实体之外而被归入于不属于实体的反思，因为实体 
不是主体，不是反思自己和在自身中反思自己的东西，也就是说， 
实体没有被理解为精神。如果真的要谈到某种内容的话，那末情 
况就会是这 样:一 方面，内容的存在好象是为了被投到“绝对”的空 


① 莱布尼兹。——原编者 

② “启蒙主义”的原则。——原编者 

③ 康德。一■原编者 

④ 费希恃。——原 编者. 



虛的深渊里似的，另方面，内容好象是外在地从感性知觉那里袭取 
而来的。知识仿佛是达到了事物，迖到了与知识本身不同的事物， 
并且达到了多样性的事物的差别，不过谁也不理解，这一切是怎样 
和从哪里来的。① 

但是，精神已向我们表明，它既不仅是自我意识退回到它的纯 
粹内在性里，也不是自我意识单纯地沉没到实体和它的无差别性 
里，而是自我的这种自我外在化它自己并自己沉没到它的实 
体里，同样作为主体自我从实体〔超拔〕出来而深入到自己，并 
且以实体为对象和内容，而又扬弃对象性和内容的这个差别。那 
从直接性超拔出来的第一个反思，就是主体自身同它的实体区别 
开的过程，或者是概念的自身分而为二 〔 Entzwdting 〕、 纯粹自我的 
深入自身和变化过程。由于这个区别是“我=我”的纯粹活动，所 
以概念就是特定存在的必然性和上升，这个特定存在是以实体为 
其本质，并且是自为地持存着的。但是，特定存在的自为地持存, 
乃是被设定具有特定形式或规定性的概念，因而同样是概念 

字运动，即概念下降到简单的实体里的运动，而实体则 KW 
种否定性和经历否定运动才成为主体。-方面，我既无 

须固执 - 孕亭平的 f 字而与实体性和对象性的形式相对立，仿佛 
它害怕鼻*化士心，——精神的力量不如说正是在它的外在 
化中始终保持其自身等同，而且作为_宇_多地存在着的东西，精 
神把 - 导亨卒和自在存在都同样只设•定•为 环节; 另一方面，我也不 
是把‘都抛回到“绝对”的深渊里并且宣称这些差别在绝对 
里都是同一的那样的一个第三者；相反，知识毋宁是好象并不活 
动， 它只是在观察那些有差别的东西是如何在它自身中运动，和如 
何返回到它的统一的。 


①谢林。 一一 原编者 
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〔三、达到概念式理解的精神向着特定 

存在的直接性的返回〕 


因此，精神在〔绝对〕知识中结束了它形成形态的运动，尽管精 
神在这些形态形成的过程里是同意识的已经得到①克服的〔主客〕 
差别或对立相伴随的。精神已获得了它的特定存在的纯粹要素 ， sp 
概念。内容就其亨宇的寧宇而言，即是自身外在化的自我或自我 
知识 的亭学 统一。这种外4化的纯粹运动，如果我们从内容方面 

来考察它心话，构成着内容的学聲字。杂多性的内容，作为亨亨的 
内容，是在关系中而不是自在“，•并•且是使得它扬弃它自身去 

静，或否 定性； 因此，必然性或杂多性，正如自由的存在一样，也是 

# ♦ » 

自我〔或主体〕；而具有这种自我的的内容——具有这种形式 
的定在直接地就是思想——就是概;因而，当精神达到概念时， 
它就在其生命的这种以太中展开它的定在和运动，而这就是^学。 
在科学中，精神运动的各个环节不再表现为各种特定的亭识$士， 
而是由于精神的差别已经返回到了自我，它的各个环节表^^为 
各种特定的概念及这些概念的有机的、以自身为根据的运动。如 
果说在精神现象学中每一环节都是知识与真理之间的差别和差别 
得到自身扬弃的运动，那末，相反地，科学并不包含这种差别及其 
扬弃，而是由于每个环节具有概念的形式，它〔概念〕就把真理的对 
象性形式和认识着的自我的对象性形式结合为直接的统一体。每 
一 环节不是作为从意识或表象到自我意识以及相反地从自我意识 
到意识或表象的反复往来的运动而出现，而是作为纯粹的、即摆脱 

①按“已经得到克服”，原文为 iiberwundene Nnterschiede ， 贝利的英译本和什 
彻特的俄译本均作“不可克服”，不知有何根据,存此供参考。译者 
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了它的意识中的现象的形态，即纯概念而出现，而纯概念的前进运 

动只是依赖于它的纯粹的譽亨孕。相反地 ，一 般讲来，科学的每一 
抽象的环节总有一个表现 i “的形态跟它相对应。正如特定存 
在着的精神①并不比科学更为丰富，所以同样，特定存在着的精神 
就其内容而言也不是更为贫乏。以意识形态的形式去认识科学的 
诸纯概念，这就构成它们〔纯概念〕的实在性的方面；按照这一方 
面，科学的本质、概念概念在科学里是被当作为學—乎中介 
作用的，——就在于把这种中介过程的各个环节加以^^解'和*拆开， 
并且按照内在的对立，对它们加以阐述。 

科学本身内就包含着纯粹概念拋弃其自身的形式的必然性和 
由概念向 flf 、 过渡的必然性。因为自己知道自己的精神，正由于 
它把握了己的概念，所以才是直接的自身等同性。这种等同 
性就在其差别性来看，便是关于亭毕亨亨 f ， 或我们开始由 
以出发的學孕亭士这种把自己•从•其•自•身•的•形•式•中解放出来的过 
程，就是最*高^?/ ^由和自己对自己有了确实可靠的知识。 

可是，这个外在化〔或放弃〕还是不完 全的; 外在化表迖了自身 
确定性对于对象的而对象正因为处在关系中，它就还没有获 
得充分的自由。知仅知道自己，而且也知道它自身的否定，或 
自身的界限。知道自己的界限，就意味着知道牺牲自己。这种牺 
牲就是这样一种外在化过程，精神在这种过程中，以 
-疗的形式，表现它成为精神的变化过程②，把它的 
观易在它外面的巧-,把它的亨字同样地直观为空间。③精# A 这 

个最后过程，自然^<，是它的活生的直接的变化过程；自然界，外 

« • • 

① 指在历史上实际出现的特定的精神现象或意识形态 9 ——译者 

② “das 界 erden ”, 另有生成，变易，形成等不同译法。这里译为“变化”或“变化 
过程”，黑格尔这里是说精神、历史、自然都有发生发展的变化过程。-译者 

③ 参阅： 《小逻輯>第224节和《自然哲学》 导言。 -一译者 
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在化的精神，就其〔在时空中的〕实际存在来看，无非是永恒地放弃 
或外在化它的 卒 的过程和重建 宇序的 运动。 

但是，精神•的•变•化•过程的另一方面•，卓字，是自身宁 
兮变化过程——在时间里外在化了 神; 未 a ， •这•种外在 ft 

是对外在化自己本身的外在化；否定者即是对它自己本身 
的否定者。这个变化过程呈现一种缓慢的运动和诸多精神前后相 
继的系列，这是一个图画的画廊，其中每一幅画像都拥有精神的全 
部的财富，而运动所以如此缓慢，就是因为自我必须渗透和消化它 
的实体的这全部财富。因为精神的完成在于充满地什 
么它的实体，所以这种知识就是它的 f 过®， • — 

过程•里•它拋弃了它的现时存在 （ Dasein ) 异 gA 形态交付给回 
忆。精神在深入自身时曾经沉陷在它的自我意识的黑夜里，不过 
它的消逝了的定在是保存在这个黑夜 里的； 而这个被扬弃了的定 
在——先前有过的然而又是从知识中新产生出来的定在——是新 
的定在，是一个新的世界和一个新的精神形态。精神在这里必须 
无拘束地从这种新的精神形态的直接性重新开始，并再次从直接 
性开始成长壮大起来，仿佛一切过去的东西对于它来说都已经丧 
失净尽，而且似乎它从以前各个精神的经验中什么也都没有学习 
到。但是，回忆 ( Erinnerung ) ①把经验保存下来了，并且回忆是 
内在本质，而且事实上是实体的更高的形式。因此，虽然这个精神 
看起来仿佛只是从自己出发，再次从头开始它的教养，可是它同时 
也是从一个更高的阶段开始。在实际存在中，这样形成起来的精 
神王国，构成一个前后相继的系列，在这里一个精神为另一个精 
神所代替，并且每一个精神都从先行的精神那里接管〔精神〕世界 


①德文 Erinneruxig 原是“回忆”、“记忆”的意思，但 Ednnermig 在这里有“使 
内在化”，提髙为“内在东西”的意义，黑格尔在这里是指把经验总结、提高、上升为内 
在的逻辑规律， —— 诼者 
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的王国。这种代替和接管过程的目标是“秘奥”①的启示，而这种 
“秘奥 ，，就 是竿因此，这种启示就是绝对概念的“秘奥”的扬 
弃，或者说，•焱对概念的广延，亦即这个在自身内存在着的 
“我”的否定性，而这否定性就是绝对概念的外在化或实体，——而 
且这种启示是它〔绝对概念〕在$ $中的体现，即是说，这个外在化 
是在它自身内外在化自己的， 从•而 •，这个外在化存在于它在自己的 
〔空间的〕广延中，也存在于它的秘奥它的自我中。 urn , 绝对知 
识，或知道自己为情神的精神，必须通过对各个精神加以回忆 
的道路；即回忆它们自身是怎样的和怎样完成它们的王国的组织 
的。对那些成系列的精神或精神形态，从它们的自由的、在偶然性 
的形式中表现出的特定存在方面来看,加以保存就是历史;从它们 
被概念式地理解了的组织方面来看，就是精神的―。 
两者汇合在一起，被概念式地理解了的历史 ，就 '构_成'绝 V 精神回 
忆和墓地，也构成它的王座的现实性、真理性和确定性，没有这个 
王座，绝对精神就会是没有生命的、孤寂的东西;惟有 

从这个椅神王国的圣餐杯里， 

他的无限性给他翻涌起泡沫。② 


① 秘奥 (die Tiefe ) 直译应作“深处”或“深奥”。-一译者 

② 按这两行诗是从席勒所写《友谊》一诗摘引而来，又改动了几个字。原诗典十 
节，这两行诗是引的最末一节的最末两行，因比较费解，兹将这节诗全文译出如下： 

伟大的世界主宰， 

没有朋友，深感欠缺。 

为此他就创造出诸多精神， 

反映自己的幸福，以求心赏意悦 
这最高的本质，不曾找到 
任何东西和他品级相若。 

从整个灵魂王国的圣餐杯里， 

无限性给他翻涌起泡沫。 

结合全节来看，可以比较明了黑格尔引用这两行诗句的 意思： 1.伟大的世界主宰 
就是诗中所谓“最髙的本质”，也就是黑格尔所谓绝对 精神； 2.绝对精神、世界主宰或上 
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帝也有缺陷，没有朋友，感到孤寂，换言之，绝对精祌，上帝也冇矛盾，为了解除矛盾，它 
不得不外在化它自己，创造一序列的精神或精神形态，这就是他所谓的“精神王国”作 
为它的幸福的反映。以求心赏意悦。3.送神认上帝、世界主宰也有矛盾，也逃不出辩 
证法的规律，而上帝创造世界是由于自身葙了矛盾和缺陷，对基督教神学的传统，真可 
说是离经叛道。但是，说上帝是绝对精神，说它创造和主宰的世界，是一个“精神王 
国 ”，（ 实是资产阶级王国），充分暴露了黑格尔的客观唯心主义。4.在这个精神王国的 
海洋中（即指垄餐杯中）翻腾起一浪接一浪的波涛（即指诗句中所谓泡沫），有矛盾发展 
的辩证过程，也表明黑格尔的辩证观点。5.黑格尔把原诗句中的灵魂王国改为精神王 
国，是与席勒的原诗句所谓“创造出诸多精神”的意思相符合。这里精神王国就是指一 
序列的世界精神或精神形态的总体。从历史的保存来看，已经过去了的精神形态就是 
绝对精神的回忆，陈列骨董存放骨灰盒的 墓地； 另一方面，从概念式地理解绝对精神矛 
爵发 肱无限 的长河来看,还会在它商前翻腾起无限的泡沫或浪涛。译者 
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黑 格尔: 《精神现象学》下卷，同上卷一样，仍然是根据荷夫麦 
斯特本 1952年版 （Hegel: Phanomenologie des Geistes，heraus- 
gegeben von Johannes Hoffmeister, 1952, Verlag von Felix 

Meiner in Hamburg ) 翻译的。■在翻译过程中，除查对荷夫麦斯特 
本所据以加工的较早出版的拉松 (G. Lasscm ) 版本之外，全部参考 
了贝利 （ J . B.Baillie) 1932 年重版的英文译本和伊波利特 （J. 
Hyppolite ) 1939年初版的法文译本，有些地方还查对过什彻特 
( r . lUqeT ) 1959 年 的俄文译本。 

这个中文译本的正文和目录中每一篇章之下用六角括弧〔〕 
加入的小标题，是根据 1921 年的拉松本和伊波利特的法译本并参 
考俄译本中的小标题翻译过来的。这些小标题，虽非黑格尔著作 
所原有，也不都能概括标题下的全部内容，但过去编者和译者增补 
进去，是因为它们有助于理解各该段落的大意，所以中译本仍采用 
了它们，以便读者参考。 

译者在一些地方为了补足原文语意，继续使用了上卷译文用 
过的在必要的地方略增几个字或一句话的办法。凡增补的字句, 
也都置于六角括弧内，以表示是译者补足的。例如“在我们〔研究现 
象学的人〕看来”，“自我〔或主体〕”，“自我〔或个人〕”：在前一短句 
的六角括弧内经译者补充文字后，就表明那里所说的“我们”不是 
泛指一般的我们，而是确指用辩证法探讨精神现象发展的人或读 
者；而以下两处所谈的“自我” （Das Selbst) ,也有特殊意义，前一 

“自我”是指与实体相对立的“主休”，后一“自我”是指与社会全体 
相对立的“个人”或个体。大家都知道， 《精 神现 象学》 是西方 哲学 
史上最晦涩最难读的著作之一。虽有译者增补的字句和筒单脚 
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注，但恐怕帮助并不多。 

这册下卷丙（乙）论“精神” 一章，是王玖兴译，贺麟校阅的, 
丙（丙）论“宗教”一章是贺麟译，王玖兴校阅的，丙（丁）论“绝对精 
神”一章由杨祖陶译成初稿，经贺麟和王玖兴校阅和修改过的。 

《精神现象学》的这个下卷译稿，原已于1965年五月完成，并 
交由商务印书馆编校付排，于1966年秋季印成校样交给译者。这 
次正式出版之前，我们又进行了认真的修改，增补了脚注，许多地 
方等于重译。 

本书上卷出版后，曾有不少读者来信，对下卷的翻译出版寄予 
殷切希望。现在这个下卷几经反复校订终于出版，深愿不辜负读 
者的期望。但尽管如此，限于种种条件，仍难免有欠妥当甚或错误 
的地方，译者所加的脚注和六角括弧内的补足字句，也不免有欠妥 
当甚或错误的地方，都希望读者多加指正。 

译者 

1976年12月10日 


术语索引 


本书中一些反复重见的术语，没有收入。如我 （ Ich )， 意识 （ Bewufitsein )， 自我 
意识 ( Selbstbewu ^ tsein ), 普通性 （ Allgemeinheit )， 个别性 （ Einzelheit )， 存在 
( Sein )， 本质 （ Wesen )， 场弃 （ Aufheben ) 等，几乎出现在每一页上，故未收入 • 


一至二画 

一系列 （ Reihe )， 上 192* 

人 （ Person )， 上 126 
人格 （ Person )， 下52 4 
人格 <Pers5nlichkeit) ， T64 ， lll，118 
人民 （ Demos ), 下226 
人类 < Menschheit ), 上244 
力 （ Kraft )， 上90,91 
力的交互作用 （Spiel der Krafte ), 上 
93 


丈夫 （ Mann )， 下13 
万神殿 （ Pantheon )， 下213,230, 232 
小聪明 （ Geschicklichkeit )， 上 132 
义务 （ Pflicht )， 下21，124, 131，138, 
143，148，169,176,261 
个人 （ Person )， 上229,下33,37 
个人所有权 （ Eigentum ), 下13 
个体 （ IndividiialitSt )， 上 2 G 1，210 
个体性 （ Imlividualitat )， 上 119, 201， 
240,244, 249, 254, 256, 261，下 19, 
29, 42,65,78, 153,161，197,219 


力量的游戏 （ SpielderKrafte )， 上277 


力量 （ Macht )， 下7 


MV* 

二 理1 

三一体 （ TriplizitSt )， 上32， 

三一体 （ DTeieinigkeit ), 上32,下242 
土 （ Erde )， 上353 
下界 （ Unterwelt )， 下223 
工匠 （ Werkmeister )， 下 192 
上帝 （ Gott )， 上 11，13,43,下 109,164, 
178,231 

上帝崇拜 （ Gottesdienst )， 下 164 
才能 （ FShigkeit )， 上 147,255,260 
才能 （ Talent )， 上264,下78 


个体 （ Individuum )， 上 17, 178 , 195, 
201，下32，198 
个人 （ Individuuni )， 上 126 
个性 ( Charakter )^ 上205,下22 
子女 （ Kind ), 下13 
女性 （ Weiblichkeit )， 下 13,30 
女巫 （ Hexen )， 下221 

四 画 

天才 （ Genie )， 下78 
天 （ HimmeD ， 下 180 
天界 （ Himmel ) ，下223 
无机物 （ Unorganische ， das )， 上 188, 
192 


* “上”指本书上卷(]962年版），“下”指本书下卷，凡 FI -卷 的页码则按先后次序 
接排，而不再标明卷数。-编者 
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无政府体制 （ Anarchie )， 下123 
无限性 （ Unendlichkeit )， 上 109 
专制政体 （ Despotismus )， 下82 
艺术 （ Kunst )， 下 195,231 
艺术品 （ Kunstwerk )， 下 198,208 
艺术家 （ Klinstler )， 下201，208 
历史 （ Historie )， 上26 
巨灵 （ Titanen )， 下200 
太阳 （ Phbbus )， 下221 
水 （ Wasser )， 下45 
中介 （ Vermittelung 〉， 上 12 
内容 （ Inhalt )， 上89，199,279,283，下 
155,162,212,255,262,268,270 
内涵 （ Extension )， 上 182 
内脏系统 （ Eingeweide )， 上 179 
内部生道器官 (Eingeweide der Re - 
produktion )， 上 184 
化学 （ Cheraie )， 上 165，169 
心情 （ GemUt )， il 45，146,149 
公民 （ BiirgeT )， 下7,15 
公设 （ Postulat ), 下 137 
手段 （ Hand ), 上207 

囑 

手段 （ Mittel )， 上264 
反驳 （ Widerlegung )， 上 14 
分析 （ Analyse )， 上20 
分裂，分裂为二 （ Entzweien )， 上111， 
112，117，119;上 118, 140, 147, 199, 
下4,23,64，110,177, 178, 189, 195, 
219,274,256,261，264 
分裂性 （ Zerxissenheit ), 下62 
认识 （ Auffassen )， 上63,78,79 
文化 （ Bildung )， 上3 
方法 （ Methode ), 上31，57 
火 （ Feuer )， 上45 
心 （ Herz )， 上244,下 17 
引力 （ Attraktion )， 上 101 
比重 （ Schwere ， spezifische )， 上 19 


五 画 

节奏 ( Rhythmus ), 上39 
平等 （ Gleichheit )， 下 18,42 
正义 （ Gerechtigkeit )， 下 18 
本质 （ Wesentlich ， Wesenheit )， 上83, 
86 

可能性 （ MtJglichkeit )， 上224 
可浸透性 （ PorositSt )， 上90 
世界精神 （ Weltgeisdl 9，134，157, 
下234,269 

世界进程 CWeltlauf )， 下251 
世:界的灵魂 CWeltseele 〉， 上110 
目的 （ Zweck )， l 2，173，175,228,244, 
250,260,263,273,下 127 
电，电力 （ E ] ektrizitSt ), 上 102，107，169 
业绩 （ Werk )， 下2 
史诗 （ Epos )， 下214 
必然性 （ Notwendigkeit )， 下 17，217, 
234,269,273 

犯罪 （ Verbrechen )， 上 108,233 
生命 （ Leben )， 上 110, 117, 125, 126, 
134,174,188,195 
立场 （ Partei )， 上274 
主体 （ Subjekt )， 上 10,13, 15, 21，41， 
下 123，153,225,228,236,254,269 
主观的意见和意向（主观的刚愎任 性〉， 
( Eigensinn )， 上 132,134 
记忆 （ Mnemosyne ), 下214 
训练 （ Zucht > ，上252 
头盖骨相学 （ Schadellehre 〉， 上214 
礼俗伦常 （ Sitte )， 上233 
宁静 （ Ataraxie > ，上 137 
矛盾 （ Widerspruch )， 上 109 
对象 ( Gegenstand ), 上36,63, 84，88， 
113,121，123,132,152,155,159,178, 
228,232,239,248,264,279,下 1，56, 
85，110，113，117，124, 181，185, 259, 
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268,273 

圣洁 的世界 （ Heilige ， ckis ), 上98 
民族 （ Volk >， 上234,下4,7，196,212 
民族精神 （ Volksgeist )， 下32,200,212 
民族精灵 （ V 31 kergeister )， 下 191 
加工改造 （ Bearbeitung )， 上 128 

六 画 

共体 （ Gemeinwesen )， 下7，11，28,30, 
32,45 

共相 （ Allgemeines )， i 74,75 
地球 （ Erde )， 上 196 
地上的精神 （ Erdgeist )， 上240 
地下齿界 （ Unterwelt )， 下29,72 
权力 （ Macht )， 下65 
权威 （ AutoritSt )， 上55 
过程 （ ProzeB )， 上 119,189 
再生性 CReproduktion 〉， 上 178 
异化 （ Entfremden )， 上23，247，249, 
下38,40,41,42,44,46,48,52,53,54, 
55,56,72,73,75,76,124,125 
成年人 （ Altei :)， 下31 
有机物 （ Organisch ， Organismus )， 上 
171,183,188 

死亡(死命，死）， 〔 Tod )， 上21，57, 126, 
130,下 10,13,119,122, 217 
有嫌疑 （ VerdSclitigwerden ), 下 120 
光明之神 ( Lichtwesen)f 下 183,196, 
208 

因果关联 （ Kausalzusammenhang )， 上 
215,219 

肌肉系统 （ Muskelsystem )， 上 184 
回忆 CErinnerung )， T 231，274 
任务 （ Aufgabe >, 下 129 
仰慕之情 （ Sehnsucht )， 上145 
伪善 （ Heuchelei )， 下 146，172 
伦理 （ Sittlichkeit )， 上233: 281. 285, 
T 2,7,19,196,208,229 


伦常（伦常礼俗）， （ SiUe >， 下3心上235 
行为 （ Tat )) 上 109,206,211，213,246, 
下20 

行为 （ Handhing )， il 51，206,265 ，T 
20，137，149，153，160,261 
名词 （ Wort )， 下242 
合唱（合唱叭） CChor ), 下220, 21 B , 
224 

合理性 ( V ernunftigkeit ) ,上38 
自我 （ Selbst )， 下 1，20,23,42, 61，69, 
81，114，122，147，151，159, 167, 177, 
179,208,224,227,233,238,242,245, 
247,263 

自我感觉（自我情绪） ( Selbstgefiihl ), 
上 174,146 

自由 （ Freihdt 〉， 上 134，139,151，175, 
189，加3,下 117,125 
自私自利 （ Eigenniitzig ) ，下47 
自负 （ EigendUnkel ) ，上249 
自然 （自然界） （ NatuT ) 上13，下45, 

109,126,128, 129,193,210,下273 
反映 （ Reflexion )， 上 11，16 
反思 （ Reflexion )， 上80 
设定 （ Postulat )， 下 127 
冲动 （ Neigung )， 下 128，140，155 
冲突 （ Kollision )， 下21 
动物 （ Tier ), 上 165,172,下 190,207 
动机 （ Absicht )， 上 109 
兴趣 （ Jnteresse ), 上265^269,274 
兴奋之情 （ Begeisterung )， 上 17 
好 （ Gute ， das >， 上267 
明间 （ Unterwelt )， 下 179 

七 画 

坏 （ Schlechte ， das )， 上267 
劳动 （ Arbeit 〉， 上 130, 136, 146, 147, 
206,下46，192，193,207 
形式 （ Form ), 上39,199,下 193,198 
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形式主义 （ Formalismus )， 上33 
形式推理 （ RSLsonnieren 〉， 上40 
形而上学 （ Metaphysik )， 下 110，112 
形成 （ Bildung )， 上21，55 
形态 （ Gestalt )， 上 118,119,181 
否定性 （ NegativitKt )， 上 11，40, 130, 
263,下73,179 

时间 （ Zeit >， 上29, 103, 118,下 182, 
268,270 

财富 （ Reichtum ) ，下9,46,59,173 
财产公有制 （ Giitergemeinschaft )， 上 
285 

狂诞情绪 （ SchwSrmerei )， 下234 
狂热 （ Ekstase ) ，上59 
私有财产 （ Eigentum )， 上285 
身体 （ Leib )， 上204 
虚无 （ Nichts )， 下56 
纯洁性 （ Reinheit )， 下 170 
知觉 （Wahrnehmen)， 上74,185,232, 
下 144,190 

体系 （ System )， 上3,15 
谷神（谷物之神 ）（Ceres)， 上72,下206, 
211 

忘记之川 （ Lethe ), 下223 
启示 （ Offenbarung )， 下211，236 
启发（启示 ）（ Erbanung )， 上5,6 
启蒙 （ AufldKrung )， 下40,79,180 
应该 （ Sollen )， 上 167,281，下 130 
评价 （ Verdienst )， 下 133 
识见 （ Einsicht >, T 4 G ，74,79 
社团 （ Geineinde )， 下77,88,164,239， 
249,269 

社会阶层 （ Stand ), 下54 
良心 （ Gewissen )， 下 146，147，158, 
159,180,261 

判断 （ Urteil )， 上42,下47,64，159 
怀疑 （ Zweifel )， 上55 
怀疑主义 （ Skeptizismus 〉， 上55，136, 


下34，&1 

快乐 （ Lust )， 上239,241，245, 253,下 
14 

快乐 （ Gliick )， 上240 
君主 （Monarch)， 下58 
灵感 （ Begeisterung )， 上32 
灵魂 （ Seele )， 上 178 
阿淚 （ Schmeichelei )， 下64 

八 画 

幸福 （ Seligkeit )， 下205 
幸福 （ Gllickseligkeit )， 下 127，131， 
137,141 

幸运 （ GlUck )， 上235,236,270 
直观 （ Anschauen )， 上 12,69,下270 
S 接性 （ Umnittelbarkeit )， 上 10，12, 
下32,159,234,253 
构造 （ Konstruktion )， 上33 
松懈 （ Leichtsimi )， 下 197 
势力 （ Macht )， 上246,下23 
表现 （ Ausdruck )， 上] 77 
表象 （ Voirstellimg )， 上39 
或然性 （ Wahrscheinlichkeit )， 上 168 
抽象 （ Abstraktion )， 上86 
英雄 （ Held ), 下217 
苦恼的意识 （UngHickliches BewuBt - 
sein ), 上 140,下37, 72, 166，179, 
230,241，254 

事业 （ Werk ), 上211，243,266,282 
事物 （ Ding ， Dingheit ), 上76,77,80, 
162,174,175,229, 234, 241，272,下 
95，106，144,169,239,260 
事情 （ Sache ), l 2?2， Tl 8，153 
规律 （ Gesetz )， 上 167, 171，181，212, 
233,237,244,280，下162 
建议 （ Rat ), 下53 
国家 （ Staat )， 下208,223 
国家权力 （ Staatmacht )， 下7，46, 60， 
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220 

图式 （ Schema )， 上 158 
服务 （ Dienst ), 上 131，下52,54,57,58 
卑鄙的 （ NiedertrHchtig )， 下51，172 
质 （ Qualitat )， 上36，181，186 
质料 （ Materie )， 上92 
和解 （ VersShnung )， 下 176, 223,250, 
251,261 

和谐 （ Harmonie )， 上219,下 127,130, 
137 

知性 （ Verstand ), 上8, 20,85,88，185, 
下179 

知识 （ Wissen )， il 7,57， T 261 
物质 （ Materie )， l 77,81，170， Tl 03 
命运 （ Schicksal 〉， 上243,下20，45, 

180.219.223.268 
命题 （ Sat2 )， 上41 

追念 （ Erinnerung )， 下214 
所有权 （ Eigentum )， 下35 
变成肉身 (Mensch werdung 〉， 下228, 
235 

享受 〔 GenuI 3)， 上 128, 146, 148,240, 
253,下46，127，137,158 
性格 < Charakter )， T 27,43，124,204 
实在 〔 ReaHtSt)，l 263,268 
实验 （ Versuch )， 上 169 
实体 （ Substanz )， 上 10, 21，202, 233, 
250,279,下2,38,65, 117, 121，124, 
157,196, 220. 228,232, 255,267 
实践 （ Praktisch )， 上211 
宗教 （ Religion )， 下41，72，98，164, 

179.234.262.269 

宗教读本 （ Katechismus )， 上47 
空间 （ Raum )， 上29，103，118 
宙斯 （ Zeus )， 下221，224 
诚实的意识 （Ehdiches BewuBtsein ), 
上273,287 

诡辩 （ Sophisterei )， 上 137 


诡计 （ List 〉， 上37,52 
诡计 （ Intrige )， 下31 
法则 （ Ordimng)，i 244,250,252 
法则 （ Gesetz )， 上 100,103,下203 
法权（法权状态） （ Recht ) ( Rechtszu - 
stand )， 下 18,33,61，229 
姓名 （ Name ), 下58, 59 
承认 （ Anerkennen 〉， 上 123,148,152, 
161,175 

九 画 

荣誉 （ Ehre )， 下53 
范畴 （ Kategorie )， 上 157, 229，241， 
279,288 

封臣 （ Vasall ), 下53 
政府 （ Regierung )， 下7,12，18,222 
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